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prefAcio 


Por que razao, nos dois ultimos seculos, dominou uma epistemologia 
que eliminou da reflexao epistemologica o contexto cultural e politico da 
produgao e reprodugao do conhecimento? Quais foram as consequencias de 
uma tal descontextualizagao? Sao hoje possiveis outras epistemologias? 

Este livro procura dar resposta a estas perguntas, partindo de duas 
ideias. Primeiro, que nao ha epistemologias neutras e as que reclamam se-lo 
sao as menos neutras; segundo, que a reflexao epistemologica deve incidir 
nao nos conhecimentos em abstracto, mas nas praticas de conhecimento e 
nos seus impactos noutras praticas sociais. E a luz delas que importa questio- 
nar o impacto do colonialismo e do capitalismo modernos na construgao das 
epistemologias dominantes. O colonialismo, para alem de todas as domina- 
goes por que e conhecido, foi tambem uma dominagao epistemologica, uma 
relagao extremamente desigual de saber-poder que conduziu a supressao de 
muitas formas de saber proprias dos povos e nagoes colonizados, relegando 
muitos outros saberes para um espago de subalternidade. 

Nao se confinando a critica, este livro propoe uma alternativa, gene- 
ricamente designada por Epistemologias do Sul. Trata-se do conjunto de 
intervengoes epistemologicas que denunciam a supressao dos saberes levada 
a cabo, ao longo dos ultimos seculos, pela norma epistemologica dominante, 
valorizam os saberes que resistiram com exito e as reflexoes que estes tern 
produzido e investigam as condigoes de um dialogo horizontal entre conhe- 
cimentos. A esse dialogo entre saberes chamamos ecologias de saberes. 

Queremos agradecer antes de mais a Revista Critica de Ciencias Sociais 
onde parte dos textos incluidos neste livro foram publicados pela primeira 
vez em portugues. Agradecemos muito especialmente a Elsa Santos que pre- 
parou para publicagao muitos dos textos, e aos nossos tradutores: Alice Cruz, 
Ines Martins Ferreira, Isabel Abreu, Lennita Oliveira Ruggi, Victor Ferreira e 
Luis Filipe Sarmento. 

Finalmente agradecemos as revistas e aos organizadores e editores dos 
livros onde foram publicados pela primeira vez os seguintes textos: 

•Anibal Quijano (2000), “Colonialidad del Poder y Classificacion 
Social”, Journal of World-Systems Research, 6 (2), 342-386. 

• Dismas A. Masolo (2003), “Philosophy and Indigenous Knowledge: an 
African Perspective,” Africa Today, 50 (2), 21-38. 
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Ebrahim Moosa (2007), “Transitions in the ‘Progress’ of Civilization: 
Theorizing History, Practice, and Tradition”, in Ornid Safi; Vincent J. 
Cornell (org.), Voices of Change, Voices of Islam. Westport, CT: Praeger, 
115-130 

Magobe B. Ramose (1999): African Philosophy Through Ubuntu. Harare: 
Mond Books Publishers [excerto] 

Nelson Maldonado-Torres (2004), “The topology of being and the 
geopolitics of knowledge: Modernity, empire, coloniality”, City, 8 (1), 
29-56. 

Ramon Grosfoguel (2008), “Decolonizing Political-Economy and 
Post-Colonial Studies: Transmodernity, Border Thinking, and Global 
Coloniality”, in Ramon Grosfoguel; Jose David Saldivar; Nelson Mal- 
donado Torres (orgs.) Unsettling postcoloniality : coloniality, transmodernity 
and border thinking. Chappel Hill, NC: Duke University Press. 

Shiv Visvanathan (2003), “Cultural Encounters and the Orient: a 
Study in the Politics of Knowledge”, Diogenes, 50 (4), 69-81. 


INTRODUgAO 


Boaventura de Sousa Santos e Maria Paula Meneses 


Uma epistemologia do Sul assenta em tres orientates: 
aprender que existe o Sul; 
aprender a ir para o Sul; 
aprender a partir do Sul eeomo Sul 
(Santos, 1995:508) 


Toda a experiencia social produz e reproduz conhecimento e, ao faze- 
-lo, pressupoe uma ou varias epistemologias. Epistemologia e toda a nogao 
ou ideia, reflectida ou nao, sobre as condigoes do que conta como conheci- 
mento valido. E por via do conhecimento valido que uma dada experiencia 
social se torna intencional e inteligivel. Nao ha, pois, conhecimento sem pra- 
ticas e actores sociais. E como umas e outros nao existent senao no interior 
de relagoes sociais, diferentes tipos de relagoes sociais podent dar origem a 
diferentes epistemologias. As diferengas podem ser minimas e, ntesmo se 
grandes, podem nao ser objecto de discussao, mas, em qualquer caso, estao 
muitas vezes na origem das tensoes ou contradigoes presentes nas experien- 
cias sociais sobretudo quando, como e norntalmente o caso, estas sao cons- 
tituidas por diferentes tipos de relagoes sociais. No seu sentido ntais arnplo, 
as relagoes sociais sao sentpre culturais (intra-culturais ou inter-culturais) 
e politicas (representant distribuigoes desiguais de poder). 1 Assirn sendo, 
qualquer conhecimento valido e sempre contextual, tanto em termos de 
diferenga cultural como em termos de diferenga politica. Para alem de certos 
patamares de diferenga cultural e politica, as experiences sociais sao consti- 
tuidas por varios conhecimentos, cada um com os seus criterios de validade, 
ou seja, sao constituidas por conhecimentos rivais. 


1 Ao contrario do multiculturalismo - que pressupoe a existencia de uma cultura 
dominante que aceita, tolera ou reconhece a existencia de outras culturas no espago 
cultural onde domina - a interculturalidade pressupoe o reconhecimento reciproco e a 
disponibilidade para enriquecimento mtituo entre varias culturas que partilham um dado 
espago cultural. 
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Em face desta reflexao levantam-se tres perguntas. Por que razao, nos 
dois ultimos seculos, dominou uma epistemologia que eliminou da reflexao 
epistemologica o contexto cultural e politico da producao e reprodugao do 
conhecimento? Quais foram as consequencias de uma tal descontextualiza- 
gao? Havera epistemologias alternativas? 

Este livro procura dar resposta a estas perguntas. A partir de pers- 
pectivas e de linhas de investigacao distintas, os textos reunidos neste livro 
partilham as seguintes ideias. Primeiro, a epistemologia dominante e, de 
facto, uma epistemologia contextual que assenta numa dupla diferenga: a 
diferenga cultural do mundo moderno cristao ocidental e a diferenga poli- 
tica do colonialismo e capitalismo. A transformagao deste hiper-contexto na 
reivindicagao de uma pretensao de universalidade, que se veio a plasmar na 
ciencia moderna, e o resultado de uma intervengao epistemologica que so 
foi possivel com base na forga com que a intervengao politica, economica e 
militar do colonialismo e do capitalismo modernos se impuseram aos povos 
e culturas nao-ocidentais e nao-cristaos (Santos, Meneses e Nunes, 2004). 
So isto explica que mesmo as formas de conhecimento ocidental que foram 
epistemologicamente marginalizadas pela ciencia moderna - a filosofia e a 
teologia ocidentais - tenham tido a pretensao de universalidade. 

A segunda ideia e que esta dupla intervengao foi de tal maneira pro- 
funda que descredibilizou e, sempre que necessario, suprimiu todas as prati- 
cas sociais de conhecimento que contrariassem os interesses que ela servia. 
Nisso consistiu o epistemicidio, ou seja, a supressao dos conhecimentos 
locais perpetrada por um conhecimento alienigena (Santos: 1998: 208). De 
facto, sob o pretexto da ‘missao colonizadora’, o projecto da colonizagao pro- 
curou homogeneizar o mundo, obliterando as diferengas culturais (Meneses, 
2007). Com isso, desperdigou-se muita experiencia social e reduziu-se a 
diversidade epistemologica, cultural e politica do mundo. Na medida em 
que sobreviveram, essas experiences e essa diversidade foram submetidas a 
norma epistemologica dominante: foram definidas (e, muitas vezes, acaba- 
ram-se auto-definindo) como saberes locais e contextuais apenas utilizaveis 
em duas circunstancias: como materia prima para o avango do conhecimento 
cientifico; como instrumentos de governo indirecto, inculcando nos povos 
e praticas dominadas a ilusao credivel de serem auto-governados. A perda 
de uma auto-referencia genuina nao foi apenas uma perda gnoseologica, foi 
tambem, e sobretudo, uma perda ontologica: saberes inferiores proprios de 
seres inferiores. 
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A terceira ideia e que a ciencia moderna nao foi, nos dois liltimos 
seculos, nem um mal incondicional nem um bem incondicional. Ela propria 
e diversa internamente, o que lhe permite intervengoes contraditorias na 
sociedade. E a verdade e que foi (e continua a ser) muitas vezes apropriada 
por grupos sociais subalternos e oprimidos para legitimar as suas causas 
e fortalecer as suas lutas. O importante numa avaliagao historica do papel 
da ciencia e ter presente que os juizos epistemologicos sobre a ciencia nao 
podem ser feitos sem tomar em conta a institucionalidade que se constituiu 
com base nela. A epistemologia que conferiu a ciencia a exclusividade do 
conhecimento valido traduziu-se num vasto aparato institucional - universi- 
dades, centres de investigacao, sistema de peritos, pareceres tecnicos - e foi 
ele que tornou mais dificil ou mesmo impossivel o dialogo entre a ciencia e os 
outros saberes. Ora essa dimensao institucional, apesar de crucial, ficou fora 
do radar epistemologico. Com isso, o conhecimento cientifico pode ocultar o 
contexto socio-politico da sua produgao subjacente a universalidade descon- 
textualizada da sua pretensao de validade. 

A quarta ideia e que a critica deste regime epistemologico e hoje possi- 
vel devido a um conjunto de circunstancias que, paradoxalmente, permitem 
identificar melhor que nunca a possiblidade e ate a urgencia de alternativas 
epistemologicas ao mesmo tempo que revelam a gigantesca dimensao dos 
obstaculos politicos e culturais que impedem a sua concretizagao. A revo- 
lugao da informagao e da comunicagao combinada com a tendencia do 
capitalismo para reduzir a lei do valor - transformar utilidades em valores de 
troca e, portanto, em mercadorias - mais e mais dimensoes da vida colectiva 
(culturais, espirituais, simbolicas) e da natureza, ampliou as contradigoes da 
dominagao capitalista e as resistencias que enfrenta ao mesmo tempo que 
lhes conferiu uma maior visibilidade. Hoje, a visualizagao da diversidade cul- 
tural e epistemologica do mundo e, ela propria, mais diversa e, por isso, mais 
convincente para publicos mais amplos e mais diversos. 

Simultaneamente, porem, as condigoes do tempo presente tornam 
as diferengas culturais e politicas mais profimdas e insidiosas e mais dificil 
a luta contra elas. Por um lado, o capitalismo global, mais que um modo 
de produgao, e hoje um regime cultural e civilizacional, portanto, estende 
cada vez mais os seus tentaculos a dominios que dificilmente se concebem 
como capitalistas, da familia a religiao, da gestao do tempo a capacidade de 
concentragao, da concepgao de tempo livre as relagoes com os que nos estao 
mais proximos, da avaliagao do merito cientifico a avaliagao moral dos com- 
portamentos que nos afectam. Lutar contra uma dominagao cada vez mais 
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polifacetada significa preversamente lutar contra a indefinigao entre quem 
domina e quem e dominado, e, muitas vezes, lutar contra nos proprios. Por 
outro lado, a resiliencia do capitalismo revelou-se na reiterada operacionali- 
dade de uma das suas armas que parecia ter sido historicamente neutralizada: 
o colonialismo. De facto, o fim do colonialismo politico, enquanto forma de 
dominagao que envolve a negagao da independence politica de povos e/ou 
nagoes subjugados, nao significou o fim das relagoes sociais extremamente 
desiguais que ele tinha gerado, (tanto relagoes entre Estados como relagoes 
entre classes e grupos sociais no interior do mesmo Estado). O colonialismo 
continuou sobre a forma de colonialidade de poder e de saber, para usar a 
expressao de Anibal Quijano neste livro. 

A quinta ideia e que as alternativas a epistemologia dominante par- 
tem, em geral, do prindpio que o mundo e epistemologicamente diverso 
e que essa diversidade, longe de ser algo negativo, representa um enorme 
enriquecimento das capacidades humanas para conferir inteligibilidade e 
intencionalidade as experiences sociais. A pluralidade epistemologica do 
mundo e, com ela, o reconhecimento de conhecimentos rivais dotados de 
criterios diferentes de validade tornam visiveis e crediveis espectros muito 
mais amplos de acgoes e de agentes sociais. Tal pluralidade nao implica o 
relativismo epistemologico ou cultural mas certamente obriga a analises 
e avaliagoes mais complexas dos diferentes tipos de interpretagao e de 
intervengao no mundo produzidos pelos diferentes tipos de conhecimento. 
O reconhecimento da diversidade epistemologica tem hoje lugar, tanto no 
interior da ciencia (a pluralidade interna da ciencia), como na relagao entre 
ciencia e outros conhecimentos (a pluralidade externa da ciencia). 

Designamos a diversidade epistemologica do mundo por epistemolo- 
gias do Sul . 2 O Sul e aqui concebido metaforicamente como um campo de 
desafios epistemicos, que procuram reparar os danos e impactos historica- 
mente causados pelo capitalismo na sua relagao colonial com o mundo. Esta 
concepgao do Sul sobrepoe-se em parte com o Sul geografico, o conjunto de 
paises e regioes do mundo que foram submetidos ao colonialismo europeu 


2 Este conceito foi formulado inicialmente por Boaventura de Sousa Santos em 1995 
e posteriormente re-elaborado em varias publicagoes. Veja-se em especial Santos (org.) 
2003, 2004 e Santos, 2006, assim como Santos Nunes e Meneses, 2004. Este conceito 
tem suscitado varios debates. Veja-se por exemplo Mignolo, 2006; Huish, 2006; Maldo- 
nado-Torres, 2006; Milani e Laniado, 2007. Vejam-se tambem os capitulos de Maria Paula 
Meneses e de Joao Arriscado Nunes neste volume. 
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e que, com excepgao da Australia e da Nova Zelandia, nao atingiram niveis 
de desenvolvimento economico semelhantes ao do Norte global (Europa 
e America do Norte). A sobreposigao nao e total porque, por um lado, no 
interior do Norte geografico classes e grupos sociais muito vastos (trabalha- 
dores, mulheres, indigenas, afro-descendentes) foram sujeitos a dominagao 
capitalista e colonial e, por outro lado, porque no interior do Sul geografico 
houve sempre as ‘pequenas Europas’, pequenas elites locais que beneficia- 
ram da dominagao capitalista e colonial e que depois das independencias a 
exerceram e continuam a exercer, por suas proprias maos, contra as classes e 
grupos sociais subordinados. Aideia central e, como ja referimos, que o colo- 
nialismo, para alem de todas as dominagoes por que e conhecido, foi tambem 
uma dominagao epistemologica, uma relagao extremamente desigual de 
saber-poder que conduziu a supressao de muitas formas de saber proprias 
dos povos e/ou nagoes colonizados. As epistemologias do Sul sao o conjunto 
de intervengoes epistemologicas que denunciam essa supressao, valorizam 
os saberes que resistiram com exito e investigam as condigoes de um dialogo 
horizontal entre conhecimentos. A esse dialogo entre saberes chamamos 
ecologias de saberes (Santos, 2006). 

De uma ou outra perspectiva, os autores incluidos neste livro comun- 
gam dos objectivos das epistemologias do Sul mesmo que nao designem 
como tal as suas investigagoes. Quase totalidade deles provem do Sul geo- 
graiico, da Africa, da America Latina e da Asia e, dentro de cada uma destas 
regioes, posicionam-se do lado do Sul metaforico, ou seja, do lado dos opri- 
midos pelas diferentes formas de dominagao colonial e capitalista. 

O livro esta dividido em quatro partes. A primeira parte, intitulada 
Da Colonialidade a Descolonialidade, identifica algumas das linhas principais 
da diferenga epistemologica, ou seja, do modo como a dominagao econo- 
mica, politica e cultural se traduziu na construgao de hierarquias entre 
conhecimentos. 

Boaventura de Sousa Santos defende que a epistemologia ocidental 
dominante foi construida na base das necessidades de dominagao colonial 
e assenta na ideia de um pensamento abissal. Este pensamento opera pela 
definigao unilateral de linhas que dividem as experiencias, os saberes e os 
actores sociais entre os que sao liteis, inteligiveis e visiveis (os que ticam do 
lado de ca da linha) e os que sao inuteis ou perigosos, ininteligiveis, objectos 
de supressao ou esquecimento (os que ficam do lado de la da linha). Segundo 
o autor, o pensamento abissal continua a vigorar hoje, muito para alem do fim 
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do colonialismo politico. Para o combater, propoe uma iniciativa epistemolo- 
gica assente na ecologia dos saberes e na tradugao intercultural. 

Anibal Quijano, a partir de uma analise da situacao latino-americana, 
desenvolve o conceito de colonialidade. Questionando a naturalizagao das 
experiences, identidades e relagoes historicas da colonialidade e da distri- 
buigao geocultural do poder capitalista mundial, especialmente nos ultimos 
dois seculos, Quijano abre caminho, em dialogo com a tradigao de Marx, para 
uma interpretagao epistemica da situagao de dominagao presente no Sul 
global. Para o autor, a destruigao da colonialidade do poder, enquanto rela- 
gao de exploragao, e um dos factores determinantes da luta contra o padrao 
universal do capitalismo eurocentrado. 

Paulin Hountondji, ao questionar quao africanos sao os chamados 
estudos africanos, abre caminho para uma discussao sobre a naturalizagao do 
conhecimento, enquanto simbolo da persistence de uma relagao colonial. 
A partir da sua experience como filosofo, o autor desafia os investigadores a 
trabalharem em dialogo, por forma a ultrapassar a relagao de dominagao pre- 
sente em muitos dos estudos feitos ‘sobre’ Africa. Como Hountonji aponta, 
esta outra produgao do conhecimento devera acontecer a par de uma rea- 
propriagao critica dos proprios conhecimentos endogenos de Africa e, mais 
do que isso, com uma apropriagao critica do proprio processo de produgao e 
capitalizagao do conhecimento 

Asegunda parte, intitulada As Modernidades das Tradi^oes centra-se numas 
das dicotomias centrais em que foi vertida a diferenga epistemologica: a dico- 
tomia entre tradigao e modernidade. A desqualificagao dos saberes nao-oci- 
dentais consistiu, entre outros dispositivos conceptuais, na sua designagao 
como tradicionais e, portanto, como residuos de um passado sent future. 
Este ultimo caberia em exclusivo a modernidade ocidental. O objectivo desta 
parte e mostrar que a dicotomizagao dos saberes foi um acre moderno que, 
paradoxalmente, investiu de modernidade, tanto os saberes que designou 
como modernos, quanto os que designou como tradicionais. Estes ultimos, 
revelaram-se modernos na forma como resistiram ao saber hegemonico e por 
isso devem ser concebidos como modernidades alternativas. No mesmo pro- 
cesso a modernidade ocidental converte-se numa tradigao entre outras, uma 
tradigao cuja caracteristica mais especifica foi prerrogativa de poder designar 
unilateralmente as outras tradicoes como tradicionais. Uma vez operada esta 
reconceptualizagao e possivel resgatar epistemologicamente a modernidade 
ocidental . 
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Mogobe Ramose analisa a globalizacao a partir do conceito de ubuntu. 
Os processos da globalizacao neoliberal em curso tem levado a crescente 
difusao de uma logica de mercado, para a qual a dignidade, a seguranga e 
mesmo a sobrevivencia do ser humano deixaram de ser o valor central. Este 
processo, acelarado pela tentativa de hegemonia cultural do Norte global, 
tem afectado profundamente as sociedades africanas; estas, todavia, encon- 
tram no ubuntu uma alternativa. O ubuntu, ao promover uma atengao especial 
a pessoa humana, e exemplo de uma outra epistemologia, presente em varios 
contextos africanos, capaz de inspirar uma outra forma de estar e de se ser no 
mundo, contribuindo para o debate global sobre os direitos humanos. 

Maria Paula Meneses, debrugando-se sobre a analise de um suposto 
caso de trafico humano em Mogambique, discute os mal entendidos gerados 
quando conhecimentos distintos se confrontam. Para a autora, e fundamen- 
tal que as diferentes culturas possuam imagens concretas sobre si proprias e 
sobre as outras, assim como das relagoes de poder e de saber que as unem e 
dividem. Ao problematizar as multiplas interpretagoes envolvidas num caso 
extremamente mediatico, a autora sugere que um envolvimento critico per- 
manente e uma consciencia activa sobre as relagoes de poder entrelagadas 
nos sistemas de conhecimento permitem desaliar a ortodoxia dominante na 
academia, contribuindo para uma outra leitura - conceptual, metodologica e 
epistemica - dos problemas africanos. 

Joao Arriscado Nunes avalia, de forma cn'tica, as transformagoes e crises 
que ocorreram no seio do projecto da epistemologia moderna. Com uma 
enfase centrada na tradigao dos estudos sociais da ciencia, Arriscado Nunes 
analisa o debate epistemologico presente, usando o conceito de ‘pensamento 
abissal’ e ‘pos-abissal, de Boaventura de Sousa Santos como proposta meto- 
dologica. Ao resgatar o pragmatismo tilosofico - enquanto uma das expres- 
soes mais radicals de cn'tica da epistemologia convencional - este autor 
explora as possibilidades de criagao de um espago de dialogo entre a cn'tica 
como projecto filosofico e a proposta de uma epistemologia do Sul global. 

Liazzate Bonate faz uma analise critica da aparente estagnagao e falta 
de criatividade na jurisprudencia mugulmana. A tradigao da descentralizagao 
da autoridade religiosa e a ausencia de uma tensao importante entre as varias 
escolas de jurisprudencia islamica ajudaram os ulama a manter uma conside- 
ravel autonomia em relagao ao Estado. Simultaneamente, a inexistencia de 
uma autoridade centralizada ou hierarquia entre os estudiosos da religiao 
tornou dificil qualquer tentativa de controlo por parte das autoridades secu- 
lares. Para a autora, esta controversia tem de ser entendida a partir do proprio 
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Islao, onde as esferas religiosa e secular, por existirem em separado, levaram a 
que em lugar de um direito divino, o Islao reconhecesse a necessidade de um 
direito sancionado de forma divina. 

Ebrahim Moosa, a partir da sua propria experiencia como teologo (e no 
contexto da Africa do Sul do apartheid), debate o papel das interpretagoes 
na constituicao de conceitos centrais da modernidade, como sejam a tradi- 
gao, a historia e a pratica. Para Moosa, uma analise mais ampla dos sentidos 
do progresso do conhecimento tornam possivel interiorizar e questionar as 
praticas e interpretagoes do Islao, uma condigao central para se ultrapassar a 
dicotomia entre tradigao e progresso. Nas palavras do autor, uma autocritica e 
um debate constantes ajudam a evitar a repetigao de erros, ao mesmo tempo 
que alerta para a necessidade de as abordagens criticas serem contextualmente 
determinadas. 

Na terceira parte, intitulada Geo-potiticas e a sua Subversao, a analise cen- 
tra-se no aprofundamento dos lugares e contextos que subjazem a constru- 
gao do conhecimento moderno hegemonico e do que isso significou para os 
saberes subalternizados e para as praticas e agentes sociais que os produziam 
e reproduziam. A pluralizagao dos lugares e contextos permite identificar a 
diversidade epistemologica do mundo e valorizar conhecimentos ate agora 
desvalorizados como locais, isto e, como contextuais. 

Para Enrique Dussel, a colonialidade permitiu a transformagao do ‘Sul’, 
de um espago repleto de conhecimento e experiencias, num terreno esteril, 
pronto a ser preenchido pela razao imperial. Esta critica do eurocentrismo 
propoe um deslocamento geopolitico do lugar e do tempo que a filosofia oci- 
dental estabelece como origem e marca da modernidade - o pensamento de 
Descartes - analisando em detalhe a complexidade do debate filosofico dessa 
altura. Este deslocamento tera de ser filosofico, tematico e paradigmatico 
para dar conta de outras epistemologias. No caso Latino-americano, Dussel 
propoe-nos uma analise detalhada da Nueva Cronicay Bum Gobierno (1615), 
exemplo de um conhecimento critico da situagao colonial, feita por um indi- 
gena que sofreu a dominagao colonial moderna. 

Nelson Maldonado-Torres, a partir de uma analise critica de varios 
filosofos europeus contemporaneos, reflecte sobre as razoes de uma falta de 
reflexao critica quanto ao empenhamento da filosofia moderna ocidental em 
converter a Europa no centra epistemico do mundo. A persistencia do euro- 
centrismo no projecto da modernidade manifesta-se atraves da utilizagao 
persistente e acritica de muitas nogoes e conceitos coloniais e racistas. Numa 
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perspectiva pos-colonial, Maldonado-Torres avanga com uma proposta radi- 
cal de geopolitica descolonial, construida a partir da diferenga colonial, a qual 
permite tornar visivel o que permaneceu invisivel ou marginal ate agora. 

Ramon Grosfoguel propoe-se ampliar o debate epistemico, centrando-se 
nurna analise critica e detalhada da viragem descolonial do capitalismo global. 
Numa perspectiva critica do nacionalismo, do colonialismo, e do fundamenta- 
lismo (quer eurocentrico, quer do chamado Terceiro Mundo), o autor aponta 
pistas para experiencias alternativas construidas a partir de um pensamento de 
fronteira,. A busca de ‘outros’ projectos utopicos como horizonte de emanci- 
pacao ganha sentido atraves do desenho de cartografias outras das relagoes de 
poder no sistema mundo, um sistema que este autor concebe como Europeu/ 
Euro-Norte-americano moderno, colonial capitalista e patriarcal. 

Nilrna Gomes, uma cientista social e activista do movimento negro no 
Brasil, questiona-se sobre o lugar dos intelectuais negros no mundo acade- 
mico, sobretudo universitario, sempre e quando o seu trabalho cientifico 
e levado a cabo no contexto da militancia das lutas contra a discriminagao 
racial. Esse lugar e epistemologicamente muito rico. Por um lado, impele o 
cientista a questionar os modos hegemonicos de produzir ciencia e a valori- 
zar a pluralidade interna da ciencia. Por outro lado, posiciona o cientista na 
zona de cruzamento entre conhecimentos cientificos e nao-cientificos, entre 
referentes culturais latino-americanos e afro-americanos. 

Por ultimo na quarta parte, intitulada A Reinven$des dos Lugares, regressa- 
se aos lugares para propor a sua reinvengao. A ideia central e que a definigao 
hegemonica dos lugares de produgao de conhecimento, a comegar pela dos 
lugares da modernidade capitalista ocidental, significou sempre a redugao 
da riqueza dos lugares. A diversidade epistemologica de cada um deles foi 
eliminada para tornar credivel, quer a superioridade do saber que se queria 
irnpor, quer a inferioridade do saber que se queria suprimir. A reinvengao dos 
lugares visa mostrar que a imposigao da diferenga epistemologica protagoni- 
zada pelo colonialismo e pelo capitalismo modernos significou um empobre- 
cimento epistemologico tanto do Norte global como do Sul global ainda que 
consequencias muito distintas para um e para outro. 

Boaventura de Sousa Santos parte da ideia de que o paradigma cultu- 
ral e epistemologico que se impos globalmente como paradigma moderno 
ocidental representa uma versao drasticamente reduzida e, portanto, um 
empobrecimento da grande diversidade de culturas e epistemologias que cir- 
culavam na Europa na altura da expansao colonial europeia. As experiencias 
culturais e epistemologicas que se nao adequavam aos objectivos da dorni- 
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nagao colonial e capitalista foram marginalizadas e esquecidas. Lembra-las 
e reinventa-las significa defender que ha um ocidente nao-ocidentalista a 
partir do qual e possivel pensar um tipo novo de relagoes interculturais e 
inter-epistemologicas. 

Shiv Visvanathan defende que, o custo principal do encontro entre o 
Oriente e Ocidente foi a erradicagao fisica de grandes massas populacionais 
e dos seus saberes, que ou foram destruidos ou transformados em objectos de 
museu. Socorrendo-se de varios exemplos de encontros que geraram conhe- 
cimentos hibridos, o autor centra a nossa atencao na busca de imaginagoes 
alternativas, mantidas vivas fora dos contextos hegemonicos de produgao do 
conhecimento. Contestando a tendencia que incentiva a criagao de identi- 
dades singulares e monoculturais, Visvanathan apela as euristicas e as expe- 
riencias de pluralidade, diversidade e complexidade, como bases para novos 
encontros culturais. 

Finalmente Dismas Masolo, a partir de uma discussao em torno da 
etno-filosofia africana, promove uma reflexao sobre o modo como as teorias 
sao guiadas pela dinamica dos contextos e das circunstancias sociais em 
que sao produzidas. O cepticismo dos filosofos em relagao ao objectivismo 
tern permitido uma aproximagao entre as ciencias naturais e sociais assente 
na ideia de que todo o conhecimento e centrado no ser humano ou guiado 
por interesses humanos e, como tal, e, sob varios aspectos, indigena. Apon- 
tando pistas para um conhecimento endogeno, o autor valoriza o indigena 
enquanto sujeito, de uma forma que evita as categorias coloniais oposicionais 
do tradicional e do moderno. 

Este livro questiona os sentidos e explicagoes epistemologicas domi- 
nantes, desafiando as fiindagoes das relagoes epistemicas modernas, colo- 
niais e imperiais. Procura, deste modo, contribuir para a descolonizagao do 
saber, articulando, de forma consistente, diferentes perspectivas criticas a 
epistemologia moderna, elaboradas a partir de diferentes lugares e discipli- 
nas. As epistemologias do Sul sao um convite a um amplo reconhecimento 
das experiencias de conhecimentos do mundo, incluindo, depois de reconfi- 
guradas, as experiencias de conhecimento do Norte global. Abrem-se, assim, 
pontes insuspeitadas de intercomunicagao, vias novas de dialogo. No piano 
epistemologico, tal como noutros, o mundo nao se pode contentar com bre- 
ves resumos de si proprio, mesmo sabendo que a ‘versao completa e integral’ 
e impossivel. A energia deve centrar-se na valorizagao da diversidade dos 
saberes para que a intencionalidade e a inteligibilidade das praticas sociais 
seja a mais ampla e democratica. 
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Da Colonialidade a Descolonialidade 


CAPITULO 1 

PARA ALEM DO PENSAMENTO ABISSAL: 

DAS LINHAS GLOBAIS A UMA ECOLOGIA DE SABERES* 

Boaventura de Sousa Santos 


O pensamento moderno ocidental e um pensamento abissal . * 1 Consiste num 
sistema de disunities visfveis e invisfveis, sendo que as invisfveis fundamen- 
tam as visfveis. As distincoes invisfveis sao estabelecidas atraves de linhas 
radicals que dividem a realidade social em dois universos distintos: o universo 
‘deste lado da linha’ e o universo ‘do outro lado da linha’. A divisao e tal que 
‘o outro lado da linha’ desaparece enquanto realidade, torna-se inexistente, 
e e mesmo produzido como inexistente. Inexistencia significa nao existir 
sob qualquer forma de ser relevante ou compreensfvel . 2 Tudo aquilo que e 
produzido como inexistente e exclufdo de forma radical porque permanece 
exterior ao universo que a propria concepgao aceite de inclusao considera 


* Este trabalho foi apresentado em diferentes versoes no Fernand Braudel Center, 
Universidade de New York em Binghamton, na Universidade de Glasgow, na Universi- 
dade de Victoria, na Universidade de Wisconsin-Madison e na Universidade de Coimbra. 
Gostaria de agradecer a Gavin Anderson, Alison Phipps, Emilios Christodoulidis, David 
Schneiderman, Claire Cutler, Upendra Baxi, James Tully, Len Kaplan, Marc Galanter, Neil 
Komesar, Joseph Thome, Javier Couso, Jeremy Webber, Rebecca Johnson, e John Harring- 
ton, Antonio Sousa Ribeiro, Margarida Calafate Ribeiro, Joaquin Herrera Flores, Cecilia M. 
Santos, Conceiqao Gomes e Joao Pedroso pelos seus comentarios. Maria Paula Meneses, 
alem de comentar o texto, auxiliou-me no trabalho de pesquisa pelo que lhe estou muito 
grato. Este trabalho nao teria sido possivel sent a inspiraqao das longas conversas com 
Maria Irene Ramalho sobre as relaqoes entre as ciencias sociais e as ciencias humanas. 

1 Nao pretendo que o pensamento moderno ocidental seja a tinica forma de pensa- 
mento abissal. Pelo contrario, e muito provavel que existam, ou tenham existido, formas 
de pensamento abissal fora do Ocidente. Nao e meu proposito analisa-las neste texto. 
Defendo apenas que, abissais ou nao, as formas de pensamento nao-ocidental tem sido tra- 
tadas de um modo abissal pelo pensamento moderno ocidental. Tambem nao trato aqui do 
pensamento pre-moderno ocidental nem das versoes do pensamento moderno ocidental 
marginalizadas ou suprimidas por se oporem as versoes hegemonicas, as unicas de que me 
ocupo neste ensaio. Este tema e retomado por mim no capitulo 13 deste volume. 

2 Sobre a sociologia das ausencias como critica a produqao de realidade nao exis- 
tente pelo pensamento hegemonico, veja-se Santos, 2000, 2004, 2006b e 2006c, assim 
como Santos (org.) 2003b. 
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como sendo o Outro. A caracteristica fundamental do pensamento abissal e 
a impossibilidade da co-prcsenca dos dois lados da linha. Este lado da linha 
so prevalece na medida em que esgota o campo da realidade relevante. Para 
alern dela ha apenas inexistencia, invisibilidade e ausencia nao-dialectica. 
Para dar um exemplo baseado no meu proprio trabalho, tenho vindo a carac- 
terizar a modernidade ocidental como um paradigma fundado na tensao 
entre a rcgulacao e a emancipagao social . 3 Esta distincao visivel fundamenta 
todos os conflitos modernos, tanto no relativo a factos substantivos como no 
piano dos procedimentos. Mas subjacente a esta distincao existe uma outra, 
invisivel, na qual a anterior se funda. Esta distingao invisivel e a distingao 
entre as sociedades metropolitanas e os territories coloniais. De facto, a dico- 
tornia regulagao/emancipagao apenas se aplica a sociedades metropolitanas. 
Seria impensavel aplica-la aos territorios coloniais. Nestes aplica-se uma 
outra dicotomia, a dicotomia apropriacao/violcncia que, por seu turno, seria 
inconcebivel aplicar deste lado da linha. 

Sendo que os territorios coloniais constituiam lugares impensaveis para 
o desenvolvimento do paradigma da regul agao/em ancip agao , o facto de este 
paradigma lhes nao ser aplicavel nao comprometeu a sua universalidade. O 
pensamento abissal moderno salienta-se pela sua capacidade de produzir e 
radicalizar distingoes. Contudo, por rnais radicals que sejant estas distingoes 
e por rnais dramaticas que possant ser as consequencias de estar de um ou 
do outro dos lados destas distingoes, elas tern em comum o facto de perten- 
cerem a este lado da linha e de se combinarem para tornar invisivel a linha 
abissal na qual estao fundadas. As distingoes intensamente visiveis que estru- 
turarn a realidade social deste lado da linha baseiam-se na invisibilidade das 
distingoes entre este e o outro lado da linha. 

O conhecimento e o direito modernos representam as manifestagoes 
rnais bent conseguidas do pensamento abissal. Dao-nos conta das duas 
principals linhas abissais globais dos tempos modernos, as quais, ernbora 
distintas e operando de forma diferenciada, sao ntutuamente interdepen- 


3 Esta tensao representa o outro lado da discrepancia moderna entre as experiences 
actuais e as expectativas quanto ao futuro, tambem expressas no mote positivista da 'ordem 
e progresso’. O pilar da regulaqao social e constituido pelo principio do Estado, principio 
da comunidade e principio do mercado, enquanto o pilar da emancipaqao consiste nas tres 
logicas da racionalidade: a racionalidade estetico-expressiva das artes e literatura, a racio- 
nalidade instrumental-cognitiva da ciencia e tecnologia e a racionalidade moral-pratica da 
etica e do direito (Santos, 1995: 2). Veja-se tambem Santos, 2000 e 2002. 
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dentes. Cada uma cria um subsistema de distingoes visiveis e invisiveis de 
tal forma que as invisiveis se tornam o fundamento das visiveis. No campo 
do conhecimento, o pensamento abissal consiste na concessao a ciencia 
moderna do monopolio da distingao universal entre o verdadeiro e o falso, 
em detrimento de dois conhecimentos alternativos: a tilosofia e a teologia. O 
caracter exclusivo deste monopolio esta no cerne da disputa epistemologica 
moderna entre as formas cientificas e nao-cientificas de verdade. Sendo certo 
que a validade universal da verdade cientifica e, reconhecidamente, sempre 
muito relativa, dado o facto de poder ser estabelecida apenas em relagao a 
certos tipos de objectos em determinadas circunstancias e segundo determi- 
nados metodos, como e que ela se relaciona com outras verdades possiveis 
que podem inclusivamente reclamar um estatuto superior, mas nao podem 
ser estabelecidas de acordo com o rnetodo cientifico, como e o caso da razao 
como verdade filosofica e da fe como verdade religiosa ? 4 Estas tensoes entre a 
ciencia, a filosofia e a teologia tern sido sempre altamente visiveis, mas como 
defendo, todas elas tem lugar deste lado da linha . 5 A sua visibilidade assenta 
na invisibilidade de formas de conhecimento que nao encaixam em nenhuma 
destas formas de conhecer. Refiro-me aos conhecimentos populares, leigos, 
plebeus, camponeses, ou indigenas do outro lado da linha. Eles desaparecem 
como conhecimentos relevantes ou comensuraveis por se encontrarem para 
alem do universo do verdadeiro e do falso. E inimaginavel aplicar-lhes nao 
so a distingao cientifica entre verdadeiro e falso, mas tambem as verdades 
inverificaveis da filosofia e da teologia que constituent o outro conhecimento 
aceitavel deste lado da linha . 6 Do outro lado da linha, nao ha conhecimento 
real; existem crengas, opinioes, magia, idolatria, entendimentos intuitivos 
ou subjectivos, que, na melhor das hipoteses, podem tornar-se objectos ou 
materia-prima para a inquirigao cientifica. Assint, a linha visivel que separa a 
ciencia dos seus ‘outros’ modernos esta assente na linha abissal invisivel que 
separa de um lado, ciencia, filosofia e teologia e, do outro, conhecimentos 


4 Embora de formas muito distintas, Pascal, Kierkegaard e Nietzsche foram os filo- 
sofos que mais aprofundadamente analisaram, e viveram, as antinomias contidas nesta 
questao. Mais recentemente, merecem mengao Karl Jaspers (1952, 1986, 1995) e Stephen 
Toulmin (2001). 

5 Este tema e por mim analisado em maior detalhe no capitulo 13. 

6 Para uma visao geral dos debates recentes sobre as relagoes entre a ciencia e outros 
conhecimentos, veja-se Santos, Meneses e Nunes, 2004. Veja-se tambem Santos, 1995: 
7-55. 
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tornados incomensuraveis e incompreensiveis por nao obedecerem, nem aos 
criterios cientificos de verdade, nem aos dos conhecimentos, reconhecidos 
como alternativos, da filosofia e da teologia. 

No campo do direito moderno, este lado da linha e determinado por 
aquilo que conta como legal ou ilegal de acordo com o direito oficial do 
Estado ou com o direito international. O legal e o ilegal sao as duas unicas 
formas relevantes de existencia perante a lei, e, por esta razao a distingao 
entre ambos e uma distingao universal. Esta dicotomia central deixa de fora 
todo um territorio social onde ela seria impensavel como principio organiza- 
dor, isto e, o territorio sem lei, fora da lei, o territorio do a-legal, ou mesmo do 
legal e ilegal de acordo com direitos nao oficialmente reconhecidos . 7 Assim, 
a linha abissal invisivel que separa o donu'nio do direito do dominio do nao- 
direito fundamenta a dicotomia visivel entre o legal e o ilegal que deste lado 
da linha organiza o dominio do direito. 

Em cada um dos dois grandes dommios - a ciencia e o direito - as 
divisoes levadas a cabo pelas linhas globais sao abissais no sentido em que 
eliminam delinitivamente quaisquer realidades que se encontrem do outro 
lado da linha. Esta ncgacao radical de co-presenga fundamenta a afirmagao 
da diferenga radical que, deste lado da linha, separa o verdadeiro do falso, o 
legal do ilegal. O outro lado da linha compreende uma vasta garna de expe- 
riencias desperdigadas, tornadas invisiveis, tal como os seus autores, e sem 
uma localizagao territorial fixa. Em verdade, como anteriormente referi, ori- 
ginalmente existiu uma localizagao territorial e esta coincidiu historicamente 
com um territorio social especifico: a zona colonial . 8 Tudo o que nao pudesse 
ser pensado em termos de verdadeiro ou falso, de legal ou ilegal, ocorria na 
zona colonial. A este respeito, o direito moderno parece ter alguma prece- 
dence historica sobre a ciencia na criagao do pensamento abissal. De facto, 
contrariamente ao pensamento juridico convencional, foi a linha global que 
separava o Velho Mundo do Novo Mundo que tornou possivel a emergencia. 


7 Em Santos, 2002, analiso em detalhe a natureza do direito moderno e o topico 
do pluralismo juridico (a coexistencia de mais de um sistema juridico no mesmo espago 
geopolitico). 

8 Neste trabalho, tomo por assente a ligagao intima entre capitalismo e colonialismo. 
Veja-se, entre outros, Williams, 1994 [1944]; Arendt, 1951; Fanon, 1967; Horkheimer e 
Adorno, 1972; Wallerstein, 1974; Dussel, 1992; Mignolo, 1995. Vejam-se igualmente varios 
dos capitulos deste volume. 
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deste lado da linha, do direito moderno e, em particular, do direito interna- 
cional moderno. 9 

A primeira linha global moderna foi, provavelmente, o Tratado de 
Tordesilhas, assinado entre Portugal e Espanha (1494), 10 mas as verdadeiras 
linhas abissais emergem em meados do seculo XVI com as amity lines (linhas 
de amizade). * 11 O seu caracter abissal manifesta-se no elaborado trabalho 


9 Assim, o imperialismo e constiuitivo do Estado moderno. Ao contrario do que afir- 
mam as teorias convencionais do direito internacional, este nao e produto de um Estado 
moderno pre-existente. O Estado moderno, o direito internacional e o constitucionalismo 
nacional e global sao produtos do mesmo processo historico imperial. Sobre este tema 
veja-se Koskenniemi, 2002; Anghie, 2005; e Tully, 2007. 

10 A definigao das linhas globais ocorre gradualmente. Segundo Carl Schmitt (2003: 
91), as linhas cartograficas do seculo XV pressupunham ainda uma ordem espiritual global 
vigente de ambos os lados da divisao - a Respublica Christiana, simbolizada pelo Papa. Isto 
explica as dificuldades enfrentadas por Francisco Vitoria, o grande teologo e jurista espa- 
nhol do seculo XVI, para justificar a ocupagao de terras nas Americas. Vitoria pergunta se 
a descoberta e suficiente como titulo juridico de posse da terra. A sua resposta e muito 
complexa, nao so por ser formulada em estilo aristotelico, mas sobretudo porque Vitoria 
nao concebe qualquer resposta convincente que nao parta da premissa da superioridade 
europeia. Este facto, contudo, nao confere qualquer direito moral ou positivo sobre as 
terras ocupadas. Segundo Vitoria, nem mesmo a superioridade civilizacional dos Europeus 
e suficiente como base de um direito moral. Para Vitoria, a conquista podia servir apenas 
de fundamento a um direito reversivel a terra, a jura contraria, nas suas palavras. Isto e, a 
questao da relagao entre a conquista e o direito a terra deve ser colocada inversamente: 
se os Indios tivessem descoberto e conquistado os Europeus, teriam eles igual direito a 
ocupar as terras? A justificagao de Vitoria para a ocupagao de terras assenta ainda na ordem 
crista medieval, na missao atribuida pelo Papa aos reis espanhol e portugues, e no conceito 
de guerra justa (Schmitt, 2003: 101-125; ver tambem Anghie, 2005: 13-31). A laboriosa 
argumentagao de Vitoria reflecte o grau de cuidado da Coroa que, ao tempo, se preocupava 
mais com a legitimagao dos direitos de propriedade do que com a soberania sobre o Novo 
Mundo. Veja-se tambem Pagden, 1990: 15, assim como os capitulos 9 e 13 deste volume). 

11 Do seculo XVI em diante, as linhas cartograficas, as chamadas amity lines - a pri- 
meira das quais podera ter emergido em resultado do Tratado de Cateau-Cambresis (1559) 
entre a Espanha e a Franga - abandonaram a ideia de uma ordem comum global e estabe- 
leceram uma dualidade abissal entre os territories deste lado da linha e os territories do 
outro lado da linha. Deste lado da linha, vigoram a verdade, a paz e a amizade; do outro 
lado da linha, a lei do mais forte, a violencia e a pilhagem. O que quer que ocorra do outro 
lado da linha nao esta sujeito aos mesmos principios eticos e juridicos que se aplicam deste 
lado. Nao podera, portanto, dar origem ao tipo de conflitos que a violagao de tais principios 
causaria se ocorresse deste lado da linha. Esta dualidade permitiu, por exemplo, aos reis 
catolicos de Franga manterem, deste lado da linha, uma alianga com os reis catolicos de 
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cartografico investido na sua definigao, na extrema precisao exigida a carto- 
grafos, fabricantes de globos terrestres e pilotos, no policiamento vigilante 
e nas duras punigoes das violates. Na sua constituigao moderna, o colonial 
representa, nao o legal ou o ilegal, mas antes o sent lei. Uma maxima que 
entao se populariza, ‘para alern do Equador nao ha pecados’, ecoa no passo 
fantoso dos Pensamentos de Pascal, escritos era rneados do seculo XVII: “Tres 
graus de latitude alteram toda a jurisprudence e um meridiano determina o que e verda- 
deiro... E um tipo peculiar dejustiga cujos limites sao demarcados por um rio, verdadeiro 
neste lado dosPirine'us e falso no outro” (1966: 46). De meados do seculo XVI em 
diante, o debate juridico e politico entre os estados europeus a proposito 
do Novo Mundo concentra-se na linha global, isto e, na determinagao do 
colonial, nao na ordenagao interna do colonial. Pelo contrario, o colonial e 
o estado de natureza onde as instituigoes da sociedade civil nao tern lugar. 
Hobbes refere-se explicitamente aos “povos selvagens em muitos lugares da Ame- 
rica'” como exemplares do estado de natureza (1985: 187), e Locke pensa da 
mesma forma ao escrever em Sobre o Governo Civil: “No principio todo o mundo 
foi America” (1946: §49). 

O colonial constitui o grau zero a partir do qual sao construidas as 
modernas concepgoes de conhecimento e direito. As teorias do contrato 
social dos seculos XVII e XVIII sao tao importantes pelo que dizem como 
pelo que silenciam. O que dizem e que os individuos modernos, ou seja, os 
hornens metropolitanos, entrant no contrato social abandonando o estado 
de natureza para formarem a sociedade civil. 12 O que silenciam e que, desta 
forma, se cria uma vasta regiao do mundo em estado de natureza, um estado 
de natureza a que sao condenados milhoes de seres humanos sent quaisquer 
possibilidades de escaparem por via da criagao de uma sociedade civil. A 
modernidade ocidental, em vez de signiiicar o abandono do estado de natu- 
reza e a passagem a sociedade civil, signiiica a coexistencia da sociedade civil 
com o estado de natureza, separados por uma linha abissal com base na qual o 
olhar hegemonico, localizado na sociedade civil, deixa de ver e declara efecti- 
vamente como nao-existente o estado de natureza. O presente que vai sendo 
criado do outro lado da linha e tornado invisivel ao ser reconceptualizado 
como o passado irreversivel deste lado da linha. O contacto hegemonico con- 


Espanha e, ao mesrno tempo, aliarem-se aos piratas que, do outro lado da linha, atacavam 
os barcos espanhois. 

12 Sobre as diferentes concepgoes do contrato social, veja-se Santos, 2002: 30-39. 
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verte simultaneidade em nao-contemporaneidade. Inventa passados para dar 
lugar a um futuro unico e homogeneo. Assim, o facto de os principios legais 
vigentes na sociedade civil deste lado da linha nao se aplicarem do outro lado 
da linha nao compromete de forma alguma a sua universalidade. 

A mesrna cartogralia abissal e constitutiva do conhecimento moderno. 
Mais uma vez, a zona colonial e, par excellence, o universo das crengas e dos 
comportamentos incompreensiveis que de forma alguma podem conside- 
rar-se conhecimento, estando, por isso, para alem do verdadeiro e do falso. 
O outro lado da linha alberga apenas praticas incompreensiveis, magicas 
ou idolatricas. A completa estranheza de tais praticas conduziu a propria 
negagao da natureza humana dos seus agentes. Com base nas suas refinadas 
concepgoes de humanidade e de dignidade humana, os humanistas dos 
seculos XV e XVI chegaram a conclusao de que os selvagens erarn sub-huma- 
nos. A questao era: os indios tem alma? Quando o Papa Paulo III respondeu 
afirmativamente na bula Sublimis Deus, de 1537, fe-lo concebendo a alma dos 
povos selvagens como um receptaculo vazio, uma anima nullius, muito seme- 
lhante a terra nullius, 13 o conceito de vazio juridico que justificou a invasao e 
ocupacao dos territories indigenas. Com base nestas concepgoes abissais de 
epistemologia e legalidade, a universalidade da tensao entre a regulagao e a 
emancipagao, aplicada deste lado da linha, nao entra em contradigao com a 
tensao entre apropriagao e violencia aplicada do outro lado da linha. 

A apropriagao e a violencia tomarn diferentes formas na linha abissal 
juridica e na linha abissal epistemologica. Mas, em geral, a apropriagao 
envolve incorporagao, cooptagao e assimilagao, enquanto a violencia implica 
destruigao fisica, material, cultural e humana. Na pratica, e profunda a inter- 
ligagao entre a apropriagao e a violencia. No donn'nio do conhecimento, a 
apropriagao vai desde o uso de habitantes locais como guias 14 e de rnitos e 
cerimonias locais como instrumentos de conversao, a pilhagem de conhe- 
cimentos indigenas sobre a biodiversidade, enquanto a violencia e exercida 
atraves da proibigao do uso das linguas proprias em espagos ptiblicos, da 


13 De acordo com a Bula, “os Indios eram verdadeiros homens e [...] nao cram capazes de 
entender a fe Catolica mas, de acordo com as nossas informagoes, desejam ardentemente recebe-la". 
“ Sublimis Deus” encontra-se em http://www.papalencyclicals.net/Paul03/p3subli.htm (ace- 
dido em 22 de Setembro, 2006). 

14 Como no caso famoso de Ibn Majid, um experiente piloto que, a ferros, indicou a 
Vasco da Gama o caminho maritimo de Mombaga a India (Ahmad, 1971). Outros exemplos 
podem encontrar-se em Burnett, 2002. 
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adopgao forgada de nomes cristaos, da conversao e destruigao de sfmbolos 
e lugares de culto, e de todas as formas de discriminagao cultural e racial. 

No que toca ao direito, a tensao entre apropriagao e violencia e par- 
ticularmente complexa devido a sua relagao directa com a extracgao de 
valor: tralico de escravos e trabalho forgado, uso manipulador do direito 
e das autoridades tradicionais atraves do governo indirecto ( indirect rule), 
pilhagem de recursos naturais, deslocagao maciga de populagoes, guerras e 
tratados desiguais, diferentes formas de apartheid e assimilagao forgada, etc. 
Enquanto a logica da regulagao/emancipagao e impensavel sem a distingao 
matricial entre o direito das pessoas e o direito das coisas, a logica da apro- 
priagao/violencia reconhece apenas o direito das coisas, sejant elas humanas 
ou nao. A versao extrema deste tipo de direito, irreconhecivel deste lado da 
linha, e o direito do ‘Estado Livre do Congo’ imposto pelo Rei Leopoldo II 
da Belgica . 15 

Existe, portanto, uma cartografia moderna dual: a cartografia juridica e 
a cartografia epistemologica. O outro lado da linha abissal e urn universo que 
se estende para alem da legalidade e ilegalidade, para alem da verdade e da 
falsidade . 16 Juntas, estas formas de negagao radical produzem uma ausencia 
radical, a ausencia de humanidade, a sub-humanidade moderna. Assint, a 
exclusao torna-se sintultaneamente radical e inexistente, uma vez que seres 
sub-humanos nao sao considerados sequer candidatos a inclusao social . 17 A 
humanidade moderna nao se concebe sem uma sub-humanidade moderna . 18 


15 Diferentes perspectivas sobre esta ‘colonia privada’ e sobre o Rei Leopoldo podem 
encontrar-se em Emerson, 1979; Hochschild, 1999; Dumoulin, 2005; Hasian, 2002: 
89-112. 

16 A profunda dualidade do pensamento abissal e a incomensurabilidade entre os 
termos da dualidade foram implementadas pelos monopolios bent policiados do conheci- 
mento e do direito com uma poderosa base institucional - universidades, centros de inves- 
tigagao, escolas de direito e profissoes juridicas - e pela sofisticada linguagem tecnologica 
da ciencia e da jurisprudencia. 

17 A suposta externalidade do outro lado da linha e, de facto, a consequencia da sua 
pertenga ao pensamento abissal: como fimdagao e como negagao da fundagao. 

18 Fanon denuncia esta negagao da humanidade com insuperavel lucidez (Fanon, 
1963, 1967). O radicalismo da negagao fimdamenta a defesa que Fanon faz da violencia 
como uma dimensao intrinseca da revolta anti-colonial. Embora partilhassem uma luta 
comum, Fanon e Gandhi divergiram a este respeito e essa divergencia deve ser objecto de 
uma reflexao cuidada, parti cularmente pelo facto de se tratar de dois dos mais importantes 
pensadores-activistas do seculo passado. Veja-se Federici, 1994, e Kebede, 2001. 


PARA ALEM DO PENSAMENTO ABISSAL: DAS LINHAS GLOBAIS A UMA ECOLOGIA DE SABERES 31 


A negagao de uma parte da humanidade e sacrificial, na medida em que 
constitui a condicao para a outra parte da humanidade se afirmar enquanto 
universal . 19 

O meu argumento e que esta realidade e tao verdadeira hoje como era 
no periodo colonial. O pensamento moderno ocidental continua a operar 
mediante linhas abissais que dividem o mundo humano do sub-humano, de 
tal forma que principios de humanidade nao sao postos em causa por prati- 
cas desumanas. As colonias representam um modelo de exclusao radical que 
permanece actualmente no pensamento e praticas modernas ocidentais tal 
como aconteceu no ciclo colonial. Hoje, como entao, a criacao e ao mesmo 
tempo a negagao do outro lado da linha fazem parte integrante de principios 
e praticas hegemonicos. Actualmente, Guantanamo representa uma das 
manifestagoes mais grotescas do pensamento juridico abissal, da criagao do 
outro lado da fractura enquanto um nao-territorio em termos juridicos e 
politicos, um espago impensavel para o primado da lei, dos direitos humanos 
e da democracia . 20 Porem, seria um erro considera-lo uma excepgao. Existem 
muitos Guantanamos, desde o Iraque a Palestina e a Darfur. Mais do que 
isso, existem milhoes de Guantanamos nas discriminagoes sexuais e raciais 
quer na esfera publica, quer na privada, nas zonas selvagens das megacida- 
des, nos guetos, nas sweatshops, nas prisoes, nas novas formas de escravatura, 
no trafico ilegal de orgaos humanos, no trabalho infantil e na exploragao da 
prostituigao. 

Neste texto, comego por argumentar que a tensao entre regulagao e 
emancipagao continua a coexistir com a tensao entre apropriagao e violencia, 
e de tal maneira que a universalidade da primeira tensao nao e questionada 
pela existencia da segunda. Em segundo lugar, argumento que as linhas abis- 
sais continuant a estruturar o conhecimento e o direito modernos e que sao 
constitutivas das relagoes e interacgoes politicas e culturais que o Ocidente 
protagoniza no interior do sistema mundial. Em suma, a minha tese e que a 
cartografia metaforica das linhas globais sobreviveu a cartografia literal das 
amity lines que separavam o Velho do Novo Mundo. A injustiga social global 


19 Esta negagao fundamental permite por um lado, que tudo o que e possivel se trans- 
forme na possibilidade de tudo, e por outro, que a criatividade exaltadora do pensamento 
abissal trivialize facilmente o prego da sua destrutividade. 

20 Sobre Guantanamo e topicos relacionados veja-se, entre muitos outros, McCor- 
mack, 2004; Amann, 2004a, 2004b; Human Rights Watch, 2004; Steyn, 2004; Sadat, 2005; 
Borelli, 2005; Dickinson, 2005; Van Bergen e Valentine, 2006. 
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esta, desta forma, intimamente ligada a injustica cognitiva global. A luta pela 
justica social global deve, por isso, ser tambem uma luta pela justiga cogni- 
tiva global. Para ser bem sucedida, esta luta exige um novo pensamento, um 
pensamento pos-abissal. 

1. A Divisao Abissal Entre Regulacao/Emancipacao 
e Apropriagao/Violencia 

A permanencia das linhas abissais globais ao longo de todo o periodo 
moderno nao significa que estas se tenham mantido fixas. Historicamente, 
as linhas globais que dividem os dois lados tem vindo a deslocar-se. Mas em 
cada momento historico, elas sao fixas e a sua posigao e fortemente vigiada e 
guardada, tal como sucedia com as linhas de amizade. Nos ultimos sessenta 
anos, as linhas globais sofreram dois abalos tectonicos. O primeiro teve lugar 
com as lutas anticoloniais e os processos de independence das antigas colo- 
nias. 21 O outro lado da linha sublevou-se contra a exclusao radical a medida 
que os povos que haviam sido sujeitos ao paradigma da apropriagao/vio- 
lencia se organizaram e reclamaram o direito a inclusao no paradigma da 
regulagao/emancipagao (Fanon, 1963, 1967; Nkrumah, 1965; Cabral, 1979; 
Gandhi, 1951, 1956). Durante algum tempo, o paradigma da apropriagao/ 
violencia parecia ter chegado ao fim, e do mesmo modo tambem a divisao 
abissal entre este lado da linha e o outro lado da linha. Cada uma das duas 
linhas globais (a epistemologica e a juridica) pareciam estar a movimentar-se 
de acordo com a sua propria logica, mas ambas na mesma direcgao: os seus 
movimentos pareciam convergir na retracgao e, finalmente, na eliminagao do 
outro lado da linha. Contudo, nao foi isto que aconteceu, como mostram a 
teoria da dependencia, a teoria do sistema do mundo moderno, e os estudos 
pos-coloniais. 22 

Neste texto, fago incidir a minha atengao sobre o segundo abalo tecto- 
nico das linhas abissais. Este tem vindo a decorrer desde os anos de 1970 e 
1980 e segue na direcgao oposta. Desta feita, as linhas globais estao de novo 


21 Em vesperas da Segunda Guerra Mundial, as colonias e ex-colonias cobriam cerca 
de 85% da superficie do globo. 

22 As origens multiplas e subsequentes variagoes destes debates podem encontrar- 
se em Cesaire (2000 [1955]), Memmi, 1965; Dos Santos, 1971; Cardoso e Faletto, 1969; 
Frank, 1969; Rodney, 1972; Wallerstein, 1974, 2004; Bambirra, 1978; Dussell, 1995; 
Escobar, 1995; Chew e Denemark, 1996; Spivak, 1999; Mignolo, 2000; Grosfoguel, 2000; 
Afzal-Khan e Sheshadri-Crooks, 2000; Mbembe, 2001; Dean e Levi, 2003. 
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em movimento, mas de uma forma tal que o outro lado da linha parece estar 
a expandir-se, enquanto este lado da linha parece estar a encolher. A logica 
da apropriacao/violencia tern vindo a ganhar lorca em detrimento da logica 
da regulagao/emancipaijao. Numa extensao tal que o dominio da regulaijao/ 
emancipagao nao so esta a encolher, corno tambern esta a hear contaminado 
internamente pela logica da apropriacao/violencia. 

A complexidade deste movimento e dificil de destrincar na medida em 
que se desenrola ante os nossos olhos, que nao conseguem abstrair-se do 
facto de estarem deste lado da linha e de olharem de dentro para fora. Para 
captar a totalidade do que esta a ocorrer e necessario um csforcx) enorme de 
descentramento. Nenhum estudioso pode faze-lo sozinho, como individuo. 
Baseado num esforco colectivo para desenvolver uma epistemologia do Sul , 23 
a rninha proposta e que este movimento e composto de um movimento 
principal e de um contra-movimento subalterno. Denomino o movimento 
principal de regresso do colonial e do colonizador, e o contra-movimento, de 
cosmopolitismo subalterno. 

Em primeiro lugar, o regresso do colonial e o regresso do colonizador. Aqui, o 
colonial e uma metafora daqueles que entendem as suas experiences de vida 
como ocorrendo do outro lado da linha e se rebelam contra isso. O regresso 
do colonial e a resposta abissal ao que e percebido como uma intromissao 
ameaijadora do colonial nas sociedades metropolitans. Este regresso assume 
tres formas principals: o terrorista , 24 o imigrante indocumentado 25 e o refu- 
giado . 26 De formas distintas, cada um deles traz consigo a linha abissal global 


23 Entre 1999 e 2002, realizei um projecto internacional sobre ’’AReinvenfao daEman- 
cipa^ao Social” que envolveu 60 investigadores de 6 pai'ses (Africa do Sul, Brasil, Colombia, 
India, Mozambique e Portugal) . Os resultados principais da investigazao estao publicados, 
em portugues, em cinco volumes Santos (org.), 2003b, 2003c, 2004a, 2004b, 2005, 2008. 
Estao tambern publicados em ingles, em espanhol e em italiano. Sobre as implicazoes epis- 
temologicas deste projecto veja-se Santos (org.), 2003a e Santos, 2004a. Sobre as ligazoes 
entre este projecto e o Forum Social Mundial, veja-se Santos, 2005 e 2006c. 

24 Entre outros, veja-se Harris, 2003; Kanstroom, 2003; Sekhon, 2003; C. Graham, 
2005; N. Graham 2005; Scheppele, 2004a, 2004b, 2006; Guiora, 2005. 

25 Veja-se Sassen, 1999; Miller, 2002; De Genova, 2002; Kanstroom, 2004; Hansen 
e Stepputat, 2004; Wishnie, 2004; Taylor, 2004; Silverstein, 2005; Passel, 2005. Para uma 
visao mais radical sobre este tema, veja-se Buchanan, 2006. 

26 Baseado no Orientalismo analisado por Edward Said (1978) , Akram (2000) identi- 
fica uma nova forma de estereotipo, a que chama neo-Orientalismo e que afecta a avaliazao 
metropolitana dos pedidos de asilo e refugio por parte de pessoas provenientes do mundo 
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que define a exclusao radical e inexistencia juridica. Por exemplo, em muitas 
das suas disposigoes, a nova vaga de Icgislacao anti-terrorista e de imigra- 
gao segue a logica reguladora do paradigma da apropriacao/violencia. 27 O 
regresso do colonial nao significa necessariamente a sua presenga fisica nas 
sociedades metropolitanas. Basta que possua uma ligacao relevante com elas. 
No caso do terrorista, esta ligacao pode ser estabelecida pelos servicos secre- 
tos. No caso do trabalhador imigrante indocumentado, basta que seja contra- 
tado por uma das muitas centenas de sweatshops que operant no Sul global 28 
subcontratadas por corporagoes metropolitanas multinacionais. No caso dos 
refugiados, a ligacao relevante e estabelecida pelo seu pedido de obtcncao do 
estatuto de refugiado nurna dada sociedade metropolitana. 

O colonial que regressa e, de facto, urn novo colonial abissal. Desta 
feita, o colonial retorna nao so aos antigos territorios coloniais, mas tarn- 
bent as sociedades metropolitanas. Aqui reside a grande transgressao, pois 
o colonial do periodo colonial classico ent caso algum poderia entrar nas 
sociedades metropolitanas a nao ser por iniciativa do colonizador (como 
escravo, por exemplo). Os espagos metropolitanos que se encontravam 
demarcados desde o inicio da ntodernidade ocidental deste lado da linha 
estao a ser invadidos ou trespassados pelo colonial. Mais ainda, o colonial 
dentonstra urn nivel de ntobilidade intensantente superior a ntobilidade 
dos escravos ent fuga (David, 1924; Tushnet, 1981: 169-188). Nestas cir- 
cunstancias, o abissal ntetropolitano ve-se confinado a urn espago cada vez 
ntais lintitado e reage rentarcando a linha abissal. Na sua perspectiva, a nova 
introntissao do colonial tern de ser confrontada com a logica ordenadora da 
apropriagao/violencia. Chegou ao fim o tempo de uma divisao clara entre o 
Velho e o Novo Mundo, entre o metropolitano e o colonial. A linha tem de 
ser desenhada a unta distancia tao curta quanto o necessario para garantir a 


arabe ou mugulmano. Veja-se tambem Akram, 1999; Menefee, 2004; Bauer, 2004; Ciancia- 
rulo, 2005; Akram e Karmely, 2005. 

27 Sobre as implicagoes da nova vaga anti-terrorista e das novas leis de imigragao, 
vejam-se os artigos citados nas notas 23, 24, e 25 e tambem Immigrant Rights Clinic, 2001; 
Chang, 2001; Whitehead e Aden, 2002; Zelrnan, 2002; Lobel, 2002; Roach, 2002 (sobre 
o caso canadiano); Van de Linde et al., 2002 (sobre alguns paises europeus); Miller, 2002; 
Emerton, 2004 (sobre a Australia); Boyne, 2004 (sobre a Alemanha); Krishnan, 2004 
(sobre a India); Barr, 2004; N. Graham, 2005. 

28 Refiro-me aqui as regioes perifericas e semiperifericas e aos paises do sistema 
mundo moderno, que foram denominados de Terceiro Mundo, apos a Segunda Guerra 
Mundial (Santos, 1995: 506-519). 
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seguranga. O que costumava pertencer inequivocamente a este lado da linha 
e agora um territorio confuso atravessado por uma linha abissal sinuosa. O 
muro da segregagao israelita na Palestina (Tribunal Internacional de Justica, 
2005) e a categoria de ‘combatente inimigo ilegal’ (Dorntann, 2003; Harris, 
2003; Kanstroom, 2003; Human Rights Watch, 2004; Gill e Sliedregt, 2005), 
criada pela administragao dos EUA depois do 11 de Setembro, constituent 
possivelmente as metaforas ntais adequadas da nova linha abissal e da carto- 
grafia confiisa a que conduz. 

Uma cartografia confusa nao pode deixar de conduzir a praticas con- 
fusas. A regulagao/entancipagao e cada vez ntais desfigurada pela presenga e 
crescente pressao da apropriagao/violencia no seu interior. Contudo, nent a 
pressao nent o desiiguranrento podent ser contpletantente percebidos, preci- 
santente pelo facto de o outro lado da linha ter sido desde o inicio incontpre- 
ensivel conto tint territorio sub-huntano. 29 De formas distintas, o terrrorista e 
o trabalhador intigrante indocumentado sao antbos ilustrativos da pressao da 
logica da apropriagao/violencia e da inabilidade do pensamento abissal para 
se aperceber desta pressao como algo estranho a regulagao/emancipagao. 
Cada vez se torna ntais evidente que a legislagao antiterrorista ja ntencionada 
e que se encontra ent prontulgagao era ntuitos paises, seguindo a resolugao do 
Conselho de Seguranga das Nagoes Unidas 30 e sob forte pressao da diplonta- 
cia dos EUA, esvazia o conteudo civil e politico dos direitos e garantias basi- 
cas das Constituigoes nacionais. Porque tudo isto ocorre sent unta suspensao 
formal destes direitos e garantias, estamos perante a entergencia de uma 
nova forma de Estado, o Estado de excepgao, que, contrariamente as antigas 
formas de Estado de sitio ou de Estado de entergencia, restringe os direitos 
democraticos sob o pretexto da sua salvaguarda ou mesmo expansao. 31 


29 Como exemplo, os profissionais do direito sao solicitados a adaptar-se a pressao 
proveniente da reorganizagao da doutrina convencional, alterando regras de interpretagao, 
redefinindo o objectivo dos princlpios e hierarquias entre eles. Um exemplo revelador e 
o debate sobre a constitucionalidade da tortura entre Alan Dershowitz e os seus crlticos. 
Veja-se Dershowitz, 2002, 2003a, 2003b; Posner, 2002; Kreimer, 2003; Strauss, 2004. 

30 Resolugao 1566 do Conselho de Seguranga das Nagoes Unidas. Esta resolugao 
antiterrorismo foi aprovada a 8 de Outubro de 2004, na sequencia da resolugao 1373 que, 
por sua vez, foi aprovada como resposta aos ataques terroristas de 11 de Setembro nos 
EUA. Para uma analise detalhada do processo de aprovagao da resolugao 1566, veja-se 
Saul, 2005. 

31 Utilizo o conceito de Estado de excepgao para expressar a condigao juridico-poli- 
tica na qual a erosao dos direitos civis e politicos ocorre abaixo do radar da Constituigao, 
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De forma mais ampla, parece que a modernidade ocidental so podera 
expandir-se globalmente na medida em que viole todos os prindpios sobre 
os quais fez assentar a legitimidade historica do paradigma da rcgulacao/ 
emancipagao deste lado da linha. Direitos humanos sao desta forma violados 
para poderem ser defendidos, a democracia e destruida para garantir a sua 
salvaguarda, a vida e eliminada em norne da sua preservagao. Linhas abissais 
sao tracadas tanto no sentido literal como metaforico. No sentido literal, 
estas sao as linhas que definem as fronteiras como vedagoes 32 e campos de 
rnorte, dividindo as cidades em zonas civilizadas {gated communities , 33 em 
mimero sempre crescente) e zonas selvagens, e prisoes entre locais de deten- 
gao legal e locais de destruigao brutal e sem lei da vida . 34 

O outro lado do movimento principal em curso e o regresso do coloni- 
zador. Implica o ressuscitar de formas de governo colonial, tanto nas socieda- 
des metropolitanas, agora incidindo sobre a vida dos cidadaos cornuns, como 
nas sociedades anteriormente sujeitas ao colonialismo europeu. A expressao 
mais saliente deste movimento e o que eu designo como nova forma de 
governo indirecto . 35 Emerge em muitas situagoes quando o Estado se retira 
da rcgulacao social e os servigos publicos sao privatizados. Poderosos actores 
nao-estatais adquirem desta forma controlo sobre as vidas e o bem-estar 
de vastas populagoes, quer seja o controlo dos cuidados de saude, da terra, 
da agua potavel, das sementes, das florestas ou da qualidade ambiental. A 


isto e, sem a suspensao desses direitos, como acontece quando e declarado o Estado de 
emergencia. Veja-se Scheppele, 2004b; Agamben, 2004. 

32 Um bom exemplo da logica juridica abissal subjacente a construgao de uma veda- 
gao separando a fronteira dos EUA do Mexico pode ver-se em Glon, 2005. 

33 Sobre condominios fechados, veja-se Blakely e Snyder, 1999; Low, 2003; Atkinson 
e Blandy, 2005; Coy, 2006. 

34 Veja-se Amann, 2004a, 2004b; Brown, 2005. Um outro relatorio elaborado pelo 
Comite Parlamentar Temporario Europeu sobre a actividade ilegal da CIA na Europa 
(Novembro, 2006) mostra como os governos europeus actuaram como facilitadores dos 
abusos da CIA, tais como a detengao secreta e a tortura. Estas operagoes a margem da lei 
envolveram 1.245 voos e aterragens de avioes da CIA na Europa (alguns deles envolvendo 
transporte de prisioneiros) e a criagao de centros de detengao secreta na Polonia, Romenia 
e, provavelmente, tambem na Bulgaria, Ucrania, Macedonia e Kosovo. 

35 O governo indirecto foi uma forma de politica colonial europeia largamente pra- 
ticada nas antigas colonias britanicas, onde as estruturas tradicionais de poder local, ou 
pelo menos uma parte delas, foram incorporadas na administragao colonial estatal. Veja-se 
Lugard, 1929; Perham, 1934; Malinowski, 1945; Furnivall, 1948; Morris e Read, 1972; e 
Mamdani, 1996, 1999. 
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obrigagao politica que ligava o sujeito de direito ao Rechtstaat, o Estado cons- 
titucional moderno, que tem prevalecido deste lado da linha, esta a ser subs- 
titufda por obrigagoes contratuais privadas e despolitizadas nas quais a parte 
mais fraca se encontra mais ao menos a merce da parte mais forte. Esta forma 
de governo apresenta algumas semelhangas perturbadoras com o governo da 
apropriagao/violencia que prevaleceu do outro lado da linha. 

Tenho descrito esta situagao como a ascensao do fascismo social, um 
regime social de rclacoes de poder extremamente desiguais que concedem 
a parte mais forte o poder de veto sobre a vida e o modo de vida da parte 
mais fraca. Noutro lugar distingui cinco formas de fascismo social . 36 Aqui, 
refiro-me a tres delas, as que mais claramente reflectem a pressao da logica de 
apropriagao/violencia sobre a logica da regulagao/emancipagao. A primeira 
forma e o fascismo do apartheid social. Trata-se da segregagao social dos exclu- 
idos atraves de uma cartografia urbana dividida em zonas selvagens e zonas 
civilizadas. As zonas selvagens urbanas sao as zonas do estado de natureza 
hobbesiano, zonas de guerra civil interna como em muitas megacidades em 
todo o Sul global. As zonas civilizadas sao as zonas do contrato social e vivem 
sob a constante ameaga das zonas selvagens. Para se defenderem, transfor- 
mam-se em castelos neofeudais, os enclaves fortificados que caracterizam as 
novas formas de segregagao urbana (cidades privadas, condommios fechados, 
gated communities, como mencionei acima). A divisao entre zonas selvagens e 
zonas civilizadas esta a transformar-se num criterio geral de sociabilidade, 
um novo espago-tempo hegemonico que atravessa todas as relagoes sociais, 
economicas, politicas e culturais e que, por isso, e comum a acgao estatal e a 
acgao nao-estatal. 

A segunda forma e o fascismo contratual. Ocorre nas situagoes em que a 
diferenga de poder entre as partes no contrato de direito civil (seja ele um 
contrato de trabalho ou um contrato de fornecimento de bens ou servigos) 
e de tal ordem que a parte mais fraca, vulnerabilizada por nao ter alternativa 
ao contrato, aceita as condigoes que Ihe sao impostas pela parte mais pode- 
rosa, por mais onerosas e despoticas que sejam. O projecto neoliberal de 
transformar o contrato de trabalho num contrato de direito civil como qual- 
quer outro configura uma situagao de fascismo contratual. Como mencionei 
acima, esta forma de fascismo ocorre hoje frequentemente nas situagoes de 


36 Analiso em detalhe a emergencia do fascismo social como consequencia da quebra 
da logica do contrato social em Santos, 2002: 447-458 e 2006b: 295-316. 
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privatizagao dos servigos publicos, da saude, da seguranga social, electrici- 
dade e agua, etc . 37 Nestes casos, o contrato social que presidiu a produgao 
de servigos publicos no Estado-Providencia e no Estado desenvolvimentista 
e reduzido ao contrato individual do consumo de servigos privatizados. A 
luz das deficiencias por vezes chocantes da regulagao ptiblica, esta redugao 
preconiza a eliminagao do arnbito contratual de aspectos decisivos para a 
protecgao dos consumidores, aspectos que, por esta razao, se tornam extra- 
contratuais e ficam a rnerce da benevolencia das empresas. Ao assumirem 
valencias extracontratuais, as agendas privadas de servigos assumem as fun- 
goes de regulagao social anteriormente exercidas pelo Estado. Este, implicita 
ou explicitamente, subcontrata a estas agendas para-estatais o desempenho 
dessas fungoes e, ao faze-lo sent a participagao efectiva nem o controlo dos 
cidadaos, torna-se conivente com a produgao social de fascismo contratual. 

A terceira forma de fascismo social e o fascismo territorial. Existe sempre 
que actores sociais com forte capital patrimonial retiram ao Estado o con- 
trolo do territorio onde actuam ou neutralizam esse controlo, cooptando ou 
violentando as instituigoes estatais e exercendo a regulagao social sobre os 
habitantes do territorio sem a participagao destes e contra os seus interesses. 
Na maioria dos casos, estes constituent os novos territories coloniais priva- 
dos dentro de Estados que quase sempre estiveram sujeitos ao colonialismo 
europeu. Sob diferentes formas, a usurpagao original de terras conto prer- 
rogativa do conquistador e a subsequente ‘privatizagao’ das colonias encon- 
trant-se presentes na reprodugao do fascismo territorial e, ntais geralmente, 
nas relagoes entre terratenientes e camponeses sem terra. As populagoes civis 
residentes em zonas de conflitos armados encontram-se tambem submetidas 
ao fascismo territorial . 38 

O fascismo social e a nova forma do estado de natureza e prolifera a 
sornbra do contrato social sob duas formas: pos-contratualismo e pre-con- 
tratualismo. O pos-contratualismo e o processo pelo qual grupos e interesses 


37 Um dos exemplos mais dramaticos e a privatizagao da agua e as consequencias 
sociais dai resultantes. Veja-se Bond, 2000 e Buhlungu et ai, 2006 (para o caso da Africa do 
Sul); Oliveira Filho, 2002 (para o caso do Brasil); Olivera, 2005 e Flores, 2005 (para o caso 
da Bolivia); Bauer, 1998 (para o caso do Chile) ; Trawick, 2003 (para o caso do Peru); Castro, 
2006 (para o caso do Mexico) . Sobre dois ou mais casos, veja-se Donahue e Johnston, 1998; 
Balanya et al., 2005; Conca, 2005; Lopes, 2005. Veja-se tambem Klare, 2001; Hall, Lobina 
e de la Motte, 2005. 

38 Para o caso da Colombia, veja-se Santos e Garcia Villegas, 2001. 
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sociais ate agora incluidos no contrato social sao dele excluidos sem qualquer 
perspectiva de regresso: trabalhadores e classes populares sao expulsos do 
contrato social atraves da eliminagao dos seus direitos sociais e economicos, 
tornando-se assim populagoes descartaveis. O pre-contratualismo consiste 
no bloqueamento do acesso a cidadania a grupos sociais que anteriormente 
se consideravam candidatos a cidadania e tinham a expectativa fundada de a 
ela aceder: por exemplo, a juventude urbana habitante dos guetos das mega- 
cidades do Norte global e do Sul global. 39 

Como regime social, o fascismo social pode coexistir com a democracia 
politica liberal. Em vez de sacrificar a democracia as exigencias do capita- 
lismo global, trivializa a democracia ate ao ponto de nao ser necessario, nem 
sequer conveniente, sacrificar a democracia para promover o capitalismo. 
Trata-se, pois, de um fascismo pluralista e, por isso, de uma forma de fascismo 
que nunca existiu. De facto, e minha convicgao que podemos estar a entrar 
num periodo em que as sociedades sao politicamente democraticas e social- 
mente fascistas. 

As novas formas de governo indirecto constituem tambem a segunda 
grande transformagao da propriedade e do direito de propriedade da era 
moderna. A propriedade, e, mais especificamente, a propriedade dos terri- 
tories do Novo Mundo, foi, como mencionei inicialmente, o ponto chave 
subjacente ao estabelecimento das linhas abissais modernas. A primeira 
transformacao teve lugar quando a propriedade sobre as coisas se expandiu, 
com o capitalismo, a propriedade sobre os meios de produgao. Como Karl 
Renner (1965) tao bent descreveu, o proprietario das maquinas transfor- 
mou-se no proprietario da forga de trabalho dos trabalhadores que nelas 
operavam. O controlo sobre as coisas transformou-se em controlo sobre as 
pessoas. Claro que Renner desvalorizou o facto de esta transformagao nao ter 
ocorrido nas colonias, uma vez que o controlo sobre as pessoas era a forma 
original de controlo sobre as coisas, sendo que este ultimo incluia tanto as 
coisas humanas, como as nao-humanas. A segunda grande transformagao 
da propriedade tern lugar, muito alem da produgao, quando a propriedade 
de servigos se torna uma forma de controlar as pessoas que deles necessi- 
tam para sobreviver. Usando a caracterizagao do governo colonial em Africa 
proposta por Mamdani (Mamdani, 1996: cap. 2) o novo governo indirecto 
promove uma forma de despotismo descentralizado. O despotismo descen- 


39 Uma analise eloquente pode ser encontrada em Wilson, 1987. 
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tralizado nao choca com a democracia liberal, antes a torna progressivamente 
mais irrelevante para a qualidade de vida de populagoes cada vez vastas. Sob 
as condigoes do novo governo indirecto, o pensamento abissal moderno, 
mais do que regular os conflitos sociais entre cidadaos, e solicitado a suprimir 
conflitos sociais e a ratificar a impunidade deste lado da linha, como sempre 
sucedeu do outro lado da linha. Pressionado pela logica da apropriagao/vio- 
lencia, o proprio conceito de direito moderno - uma norma universalmente 
valida emanada do Estado e por ele imposta coercivamente se necessario 
- encontra-se assim em mu dan 9 a. Como exemplo das mudancas conceptuais 
em curso esta a emergir um novo tipo de direito que, eufemisticamente, se 
denomina ‘direito mole’, soft law . 40 Apresentado como a manifestagao mais 
benevolente do ordenamento regulagao/emancipagao, traz consigo a logica 
da apropriacao/violencia sempre que estejam envolvidas relagoes muito 
desiguais de poder. Trata-se de um direito cujo cumprimento e voluntario. 
Sem surpresa, tern vindo a ser usado, entre outros dommios sociais, no 
campo das relates capital/trabalho, e a sua versao mais conseguida sao os 
codigos de conduta cuja adopgao tern sido recomendada as multinacionais 
metropolitanas na subcontratagao de servigos as ‘suas’ sweatshops em todo o 
mundo. 41 A plasticidade da soft law apresenta semelhangas intrigantes com o 
direito colonial, cuja aplicagao dependia mais da vontade do colonizador do 
que de qualquer outra coisa. 42 As relagoes sociais que regula sao, se nao um 


40 Uma vasta literatura tem vindo a ser produzida nos ultimos anos teorizando e 
estudando empiricamente novas formas de governo da economia que assentam na cola- 
boragao entre actores nao-estatais (firmas, organizagoes civicas, ONGs, sindicatos, etc.) 
em lugar da regulagao estatal de cima para baixo. Apesar da variedade de designagoes sob 
as quais os cientistas sociais e academicos do direito tem vindo a prosseguir esta aborda- 
gem, a enfase recai mais na ‘rnoleza’ do que na dureza, na obediencia voluntaria mais do 
que na imposigao: ‘regulagao responsiva’ (Ayres e Braithwaite, 1992), ‘lei pos-regulatoria’ 
(Teubner, 1986), ‘lei mole’ (Snyder, 1993, 2002; Trubek e Mosher, 2003; Trubek e Trubek, 
2005; Morth, 2004), ‘experimentalismo democratico’ (Dorf e Sabel 1998; Unger 1998), 
‘governagao cooperativa’ (Freeman, 1997), 'regulagao outsourced’ (O'Rourke, 2003) ou 
simplesmente ‘governagao’ (Mac Neil, Sargent e Swan 2000; Nye e Donahue, 2000). Para 
uma critica, veja-se Santos e Rodriguez-Garavito 2005: 1-26 e 29-63; Rodriguez-Garavito, 
2005: 64-91. 

41 Veja-se Rodriguez-Garavito, 2005 e a bibliografia ai citada. 

42 Este tipo de lei e eufemisticamente denominada soft por ser soft com aqueles cujo 
comportamento empreendedor era suposto regular (empregadores) e dura com aqueles 
que sofrem as consequencias do seu nao-cumprimento (trabalhadores). 
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novo estado de natureza, uma zona intermedia entre o estado de natureza e 
a sociedade civil, onde o fascismo social prolifera e floresce. 

Em suma, o pensamento abissal moderno, que, deste lado da linha, tern 
vindo a ser chamado para regular as relagoes entre cidadaos e entre estes e o 
Estado, e agora chamado, nos dominios sociais sujeitos uma maior pressao 
por parte da logica da apropriagao/violencia, a lidar com os cidadaos como 
se fossem nao-cidadaos, e com nao-cidadaos como se se tratasse de perigosos 
selvagens coloniais. Como o fascismo social coexiste com a democracia libe- 
ral, o Estado de excep 5 ao coexiste com a normalidade constitucional, a socie- 
dade civil coexiste com o estado de natureza, o governo indirecto coexiste 
com o primado do direito. Longe de constituir a perversao de alguma regra 
normal, fundadora, este estado de coisas e o projecto original da moderna 
epistemologia e legalidade, mesmo que a linha abissal que desde o primeiro 
momento distinguiu o metropolitano do colonial se tenha deslocado, trans- 
formando o colonial numa dimensao interna do metropolitano. 

2. Cosmopolitismo Subalterno 

A luz do que foi dito anteriormente, licamos com a ideia de que, a menos que 
se defronte com uma resistencia activa, o pensamento abissal continuara a 
auto-reproduzir-se, por mais excludentes que sejant as praticas que origina. 
Assim, a resistencia politica deve ter como postulado a resistencia epistemo- 
logica. Como foi dito inicialmente, nao existe justica social global sent justi^a 
cognitiva global. Isto significa que a tarefa critica que se avizinha nao pode 
hear limitada a gcracao de alternativas. Ela requer, de facto, um pensamento 
alternativo de alternativas. E preciso um novo pensamento, um pensamento 
pos-abissal. Sera possivel? Existirao as cond^oes que, se devidamente apro- 
veitadas, poderao dar-lhe uma chance? A investigacao sobre estas condicoes 
explica a minha especial atcmiao ao contra-movimento que mencionei acima, 
resultante do abalo que as linhas abissais globais tern vindo a sofrer desde 
1970 e 1980: movimento a que dei o nome de cosmopolitismo subalterno. 43 


43 Nao me ocupo aqui dos debates actuais sobre o cosmopolitismo. Na sua longa his- 
toria, cosmopolitismo significou universalismo, tolerancia, patriotismo, cidadania global, 
comunidade global de seres humanos, culturas globais, etc. O que ocorre mais frequente- 
mente quando este conceito e aplicado - seja como instrumento especifico para descrever 
uma realidade ou como instrumento em lutas politicas - e que a incondicional natureza 
inclusiva da sua formula^ao abstracta tem vindo a ser utilizada para prosseguir interesses 
excludentes de um grupo social especifico. De certo rnodo, o cosmopolitismo tem sido pri- 
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O cosmopolitismo subalterno content uma promessa real apesar de o 
seu caracter ser de momento claramente embrionario. De facto, para capta-lo 
e necessario realizar o que chamo sociologia das emergences (Santos, 2004). 
Esta consiste numa amplificagao simbolica de sinais, pistas e tendencias 
latentes que, embora dispersas, embrionarias e fragmentadas, apontam para 
novas constelagoes de sentido tanto no que respeita a compreensao como a 
transformagao do mundo. O cosmopolitismo subalterno manifesta-se atraves 
das iniciativas e movimentos que constituent a globalizagao contra-hegemo- 
nica. Consiste num vasto conjunto de redes, iniciativas, organ iz ago cs e movi- 
mentos que lutam contra a exclusao econontica, social, politica e cultural 
gerada pela ntais recente incarnagao do capitalismo global, conhecido como 
globalizagao neoliberal (Santos, 2001, 2006b, 2006c). Atendendo a que a 
exclusao social e sentpre produto de relagoes de poder desiguais, estas inicia- 
tivas, movimentos e lutas sao animados por urn ethos redistributivo no sentido 
ntais amplo da expressao, o qual intplica a redistribuigao de recursos mate- 
rial, sociais, politicos, culturais e simbolicos e, conto tal, se baseia, simulta- 
neamente, no principio da igualdade e no principio do reconhecimento da 
diferenga. Desde o inicio do novo seculo, o Forum Social Mundial tern sido a 


vilegio daqueles que podem te-lo. A forma como revisito este conceito preve a identificagao 
dos gmpos cujas aspiragoes sao negadas ou tornadas invisiveis pelo uso hegemonico do 
conceito, mas que podem ser beneficiados pelo uso alternativo do mesmo. Parafraseando 
Stuart Hall, que levantou uma questao semelhante em relagao ao conceito de identidade 
(1996), eu pergunto: quem precisa do cosmopolitismo? A resposta e simples: todo aquele 
que for vitima de intolerancia e discriminagao necessita de tolerancia; todo aquele a quem 
seja negada a dignidade humana basica necessita de uma comunidade de seres humanos; 
todo aquele que seja nao-cidadao necessita da cidadania mundana numa dada comuni- 
dade ou nagao. Em surna, os socialmente excluidos, vitimas da concepgao hegemonica de 
cosmopolitismo, necessitam de tint tipo diverso de cosmopolitismo. O cosmopolitismo 
subalterno constitui, deste modo, uma variante de oposigao. Da mesma forma que a globa- 
lizagao neoliberal nao reconhece quaisquer formas alternativas de globalizagao, tambem 
o cosmopolitismo sent adjectivos nega a sua propria especificidade. O cosmopolitismo 
subalterno de oposigao e uma forma cultural e politica de globalizagao contra-hegemonica. 
E o nome dos projectos emancipatorios cujas reivindicagoes e criterios de inclusao social 
vao alem dos horizontes do capitalismo global. Outros, com preocupagoes similares, 
tambem adjectivaram o cosmopolitismo: cosmopolitismo enraizado (Cohen, 1992), cos- 
mopolitismo patriotico (Appiah, 1998), cosmopolitismo vernaculo (Bhabha, 1996; Diouf, 
2000), etnicidade cosmopolita (Werbner, 2002), ou cosmopolitismo das classes trabalha- 
doras (Werbner, 1999). Sobre formas distintas de cosmopolitismo, veja-se Breckeridge et 
al. (org.), 2002. 
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expressao mais conseguida de glohalizacao contra-hegemonica e de cosmo- 
politismo subalterno . 44 De entre os movimentos que tern vindo a participar 
no Forum Social Mundial, os movimentos indigenas sao, do meu ponto de 
vista, aqueles cujas concepijoes e praticas representam a mais convincente 
emergencia do pensamento pos-abissal. Este facto e muito auspicioso para a 
possibilidade de um pensamento pos-abissal, sendo que os povos indigenas 
sao os habitantes paradigmaticos do outro lado da linha, o campo historico 
do paradigma da apropriacao/violcncia. 

A novidade do cosmopolitismo subalterno reside, acima de tudo, em ter 
um profundo sentido de incompletude, sem contudo ambicionar a cornple- 
tude. Por um lado, defende que a compreensao do mundo excede largamente 
a compreensao ocidental do mundo e, portanto, a nossa compreensao da glo- 
balizagao e muito menos global que a propria globalizagao. Por outro lado, 
defende que quanto mais compreensoes nao-ocidentais forem identilicadas 
mais evidente se tornara o facto de que muitas outras continuant por identi- 
ficar e que as compreensoes hibridas, que misturam contponentes ocidentais 
e nao-ocidentais, sao virtualmente infinitas. O pensamento pos-abissal parte 
da ideia de que a diversidade do mundo e inesgotavel e que esta diversidade 
continua desprovida de uma epistemologia adequada. Por outras palavras, a 
diversidade epistemologica do mundo continua por constrain 

A seguir apresento um esquenta geral do pensamento pos-abissal. Con- 
centro-me nas suas dintensoes epistemologicas, deixando de lado as suas 
dintensoes juridicas . 45 

3. Pensamento Pos-Abissal Como um Pensamento Ecologico 

O pensamento pos-abissal parte do reconhecimento de que a exclusao social 
no seu sentido mais arnplo tonta diferentes formas conforme e deterntinada 
por uma linha abissal ou nao-abissal, e que, enquanto a exclusao abissalntente 
deiinida persistir, nao sera possivel qualquer alternativa pos-capitalista pro- 
gressista. Durante um periodo de transigao possivelmente longo, defrontar 
a exclusao abissal sera um pre-requisito para abordar de forma eficiente as 


44 Sobre a dimensao cosmopolita do Forum Social Mundial, veja-se Nisula e Sehm- 
Patomaki, 2002; Fisher e Ponniah, 2003; Sen it al., 2004; Polet, 2004; Santos, 2006c; 
Teivainen, no prelo. 

45 Sobre o meu anterior confronto critico com a epistemologia moderna, veja-se San- 
tos, 1988, 1995: 7-55, 2000: 209-235, 2004; Santos (org.), 2003a. Veja-se tambem Santos, 
Meneses e Nunes, 2004. 
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muitas formas de exclusao nao-abissal que tem dividido o mundo moderno 
deste lado da linha. Uma concepgao pos-abissal de marxismo (em si mesmo, 
um bom exemplo de pensamento abissal) pretende que a emancipagao dos 
trabalhadores seja conquistada em conjunto com a emancipagao de todas 
as populagoes descartaveis do Sul global, que sao oprimidas mas nao direc- 
tamente exploradas pelo capitalismo global. Da mesma forma, reivindica 
que os direitos dos cidadaos nao estarao seguros enquanto os nao-cidadaos 
sofrerem um tratamento sub-humano. 46 

O reconhecimento da persistencia do pensamento abissal e, assirn, a 
conditio sine qua non para comegar a pensar e a agir para alern dele. Sem este 
reconhecimento, o pensamento critico permanecera um pensamento deri- 
vative que continuara a reproduzir as linhas abissais, por rnais anti-abissal 
que se autoproclame. Pelo contrario, o pensamento pos-abissal e um pensa- 
mento nao-derivativo, envolve uma ruptura radical com as formas ocidentais 
modernas de pensamento e aegao. No nosso tempo, pensar em termos nao- 
derivativos significa pensar a partir da perspectiva do outro lado da linha, pre- 
cisamente por o outro lado da linha ser o dominio do impensavel na moder- 
nidade ocidental. A emergencia do ordenamento da apropriagao/violencia 
so podera ser enfrentada se situarmos a nossa perspectiva epistemologica na 
experiencia social do outro lado da linha, isto e, do Sul global nao-imperial, 
concebido corno a metafora do sofrimento hurnano sistemico e injusto pro- 
vocado pelo capitalismo global e pelo colonialismo (Santos, 1995: 506-519). 
O pensamento pos-abissal pode ser sumariado como um aprender com o 
Sul usando uma epistemologia do Sul. Confronta a monocultura da ciencia 
moderna com uma ecologia de saberes. 47 E uma ecologia, porque se baseia no 
reconhecimento da pluralidade de conhecimentos heterogeneos (sendo um 
deles a ciencia moderna) e em interaegoes sustentaveis e dinamicas entre eles 


46 Gandhi e, provavelmente, o pensador-activista dos tempos modernos que mais 
consistentemente pensou e actuou em termos nao-abissais. Tendo vivido e experienciado 
as exclusoes radicais tipicas do pensamento abissal, Gandhi nao se desviou do seu pro- 
posito de construir uma nova forma de universalidade capaz de libertar tanto o opressor 
como a vftima. Como Ashis Nandy reafirma correctamente: “A visao gandhiana desafia a 
tentaffio de igualar o opressor na violencia e de readquirir uma auto-estima propria como competidor 
num mesmo sistema. E uma visao assente numa identificagao com os oprimidos que exclui a fantasia 
da superioridade do estilo de vida do opressor, tao profundamente enraizada na consciencia daqueles que 
reclamam falar em nome das vitimas da historia” (1987: 35). 

47 Sobre a ecologia de saberes veja-se Santos, 2006b: 127-153. 
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sem comprometer a sua autonomia. A ecologia de saberes baseia-se na ideia 
de que o conhecimento e interconhecimento. 

Pensamento Pos-Abissal e Co-Presen$a 

A primeira condicao para um pensamento pos-abissal e a co-prcsenca radi- 
cal. A co-presenca radical significa que praticas e agentes de ambos os lados 
da linha sao contemporaneos em termos igualitarios. A co-presenga radical 
implica conceber simultaneidade como contemporaneidade, o que so pode 
ser conseguido abandonando a concepgao linear de tempo. 48 So assim sera 
possivel ir alem de Hegel (1970), para quern ser mernbro da humanidade 
historica - isto e, estar deste lado da linha - signiiicava ser um grego e nao 
um barbaro no seculo V a.C., um cidadao rornano e nao um grego nos pri- 
rneiros seculos da nossa era, um cristao e nao um judeu na Idade Media, um 
europeu e nao um selvagem do Novo Mundo no seculo XVI, e, no seculo 
XIX, um europeu (incluindo os europeus deslocados da America do Norte) 
e nao um asiatico, parado na historia, ou um africano que nem sequer faz 
parte dela. Alem disso, a co-presenca radical pressupoe ainda a aboligao da 
guerra, que, juntamente com a intolerancia, constitui a negagao rnais radical 
da co-presenga. 

A Ecologia de Saberes e a Inesgotavel Diversidade da Experiencia do Mundo 
Como ecologia de saberes, o pensamento pos-abissal tern como premissa a 
ideia da diversidade epistemologica do mundo, o reconhecimento da existen- 
cia de uma pluralidade de formas de conhecimento alem do conhecimento 
cientifico. 49 Isto implica renunciar a qualquer epistemologia geral. Em todo 


48 Se, hipoteticamente, um campones africano e um funcionario do Banco Mundial 
no decurso de uma rapida incursao rural se encontrassem num campo africano, de acordo 
com o pensamento abissal, o encontro seria simultaneo (o pleonasmo e intencional), mas 
eles seriam nao-contemporaneos; pelo contrario, de acordo com o pensamento pos-abis- 
sal, o encontro e simultaneo e tem lugar entre dois individuos contemporaneos. 

49 Este reconhecimento da diversidade e diferenciagao e um dos componentes 
fundamentais da Weltanschauung atraves da qual podemos imaginar o seculo XXI. Esta 
Weltanschauung e radicalmente diferente da adoptada pelos palses centrais no inicio do 
seculo passado. A imaginagao epistemologica no principio do seculo XX estava dominada 
pela ideia de unidade. Este foi o contexto cultural que influenciou as opgoes teoricas de A. 
Einstein (Holton, 1998). A premissa da unidade do mundo e a explicagao fornecida por 
esta presidiu a todas as assungoes nas quais Einstein baseou a sua pesquisa - simplicidade, 
simetria, causalidade newtoniana, completude, continuum - e explica parcialmente a sua 
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o mundo, nao so existem diversas formas de conhecimento da materia, socie- 
dade, vida e espirito, como tambem muitos e diversos conceitos sobre o que 
conta como conhecimento e os criterios que podem ser usados para valida- 
lo. No periodo de transigao que iniciamos, no qual resistem ainda as versoes 
abissais de totalidade e unidade, provavelmente precisamos, para seguir em 
frente, de uma epistemologia geral residual ou negativa: uma epistemologia 
geral da impossibilidade de uma epistemologia geral. 

Saberes e Ignorancias 

O contexto cultural em que se situa a ecologia de saberes e ambiguo. Por 
um lado, a ideia da diversidade sociocultural do mundo que tem ganhado 
folego nas tres ultimas decadas e favorece o reconhecimento da diversidade 
e pluralidade epistemologica como uma das suas dintensoes. Por outro lado, 
se todas as epistemologias partilham as premissas culturais do seu tempo, 
talvez uma das mais bem consolidadas premissas do pensamento abissal 
seja, ainda hoje, a da crenga na ciencia como unica forma de conhecimento 
valido e rigoroso. Ortega y Gasset (1942) propos uma distingao radical entre 
crengas e ideias, entendendo por estas ultimas a ciencia ou a filosofia. A dis- 
tingao reside em que as crengas sao parte integrante da nossa identidade e 
subjectividade, enquanto as ideias sao algo que nos e exterior. Enquanto as 
nossas ideias nascent da duvida e permanecem nela, as nossas crengas nascent 
da ausencia dela. No fundo, a distingao e entre ser e ter: sontos as nossas 
crengas, temos ideias. O que e caracteristico do nosso tempo e o facto de a 
ciencia ntoderna pertencer simultaneanrente ao campo das ideias e ao cantpo 
das crengas. A crenga na ciencia excede em muito o que as ideias cientificas 
nos perntitem realizar. Assint, a relativa perda de confianga epistemologica na 
ciencia, que percorreu toda a segunda nretade do seculo XX, ocorreu de par 
com a crescente crenga popular na ciencia. A relagao entre crengas e ideias 
deixa de ser unta relagao entre duas entidades distintas para passar a ser unta 
relagao entre duas formas de experienciar socialntente a ciencia. Esta duali- 


recusa em aceitar a mecanica quantica. Segundo Holton, a ideia da unidade prevaleceu no 
contexto cultural do tempo, especialmente na Alemanha. Trata-se de uma ideia que atin- 
gira a expressao mais brilhante no conceito de Goethe de unidade organica da humanidade 
e da natureza e da completa articulagao de todos os elementos da natureza. Foi esta mesma 
ideia que, em 1912, conduziu cientistas e filosofos a produgao de um manifesto para a 
criagao de uma nova sociedade que visava desenvolver um conjunto de ideias unificadoras 
e conceitos unificadores a aplicar a todos os carnpos do saber (Holton, 1998: 26). 


PARA ALEM DO PENSAMENTO ABISSAL: DAS LINHAS GLOBAIS A UMA ECOLOGIA DE SABERES 47 


dade faz com que o reconhecimento da diversidade cultural do mundo nao 
signifique necessariamente o reconhecimento da diversidade epistemologica 
do mundo. 

Neste contexto, a ecologia de saberes e, basicamente, uma contra-epis- 
temologia. O impulso basico que a faz emergir resulta de dois factores. O 
primeiro e o novo surgimento politico de povos e visoes do mundo do outro 
lado da linha como parceiros da resistencia ao capitalismo global, isto e, a 
global izagao contra-hegemonica. Em termos geopobticos, trata-se de socie- 
dades perifericas do sistema mundial moderno onde a crcnca na ciencia 
moderna e mais tenue, onde e mais visivel a vinculagao da ciencia moderna 
aos designios da dominagao colonial e imperial, e onde outros conhecimen- 
tos nao cientificos e nao-ocidentais prevalecem nas praticas quotidianas 
das populagoes. O segundo factor e uma proliferagao sent precedentes de 
alternativas que, contudo, nao podem ser agrupadas sob a ale ad a de uma 
unica alternativa global. A globalizagao contra-hegemonica destaca-se pela 
ausencia de uma tal alternativa no singular. A ecologia de saberes procura dar 
consistencia epistemologica ao pensamento pluralista e propositivo. 

Na ecologia de saberes cruzam-se conhecimentos e, portanto, tambem 
ignorancias. Nao existe uma unidade de conhecimento, como nao existe uma 
unidade de ignorancia. As formas de ignorancia sao tao heterogeneas e inter- 
dependentes quanto as formas de conhecimento. Dada esta interdependen- 
cia, a aprendizagem de certos conhecimentos pode envolver o esquecimento 
de outros e, em ultima instancia, a ignorancia destes. Por outras palavras, na 
ecologia de saberes, a ignorancia nao e necessariamente um estado original 
ou ponto de partida. Pode ser um ponto de chegada. Pode ser o resultado do 
esquecimento ou desaprendizagem implicitos num processo de aprendiza- 
gem reciproca. Assim, num processo de aprendizagem conduzido por uma 
ecologia de saberes, e crucial a comparagao entre o conhecimento que esta a 
ser aprendido e o conhecimento que nesse processo e esquecido e desapren- 
dido. A ignorancia so e uma forma desqualificada de ser e de fazer quando o 
que se aprende vale mais do que o que se esquece. A utopia do interconheci- 
mento e aprender outros conhecimentos sem esquecer os proprios. E esta a 
tecnologia de prudencia que subjaz a ecologia de saberes. Ela convida a uma 
reflexao mais profunda sobre a diferenga entre a ciencia como conhecimento 
monopolista e a ciencia como parte de uma ecologia de saberes. 
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A Ciencia Moderna Como Parte de Uma Ecologia de Saberes 
Como produto do pensamento abissal, o conhecimento cienti'fico nao se 
encontra distribindo socialmente de forma equitativa, nem poderia encon- 
trar-se, uma vez que o seu designio original foi a conversao deste lado da linha 
em sujeito do conhecimento e do outro lado da linha em objecto de conheci- 
mento. As intervengoes no mundo real que favorece tendem a ser as que ser- 
vem os grupos sociais que tern maior acesso a este conhecimento. Enquanto 
as linhas abissais continuarem a desenhar-se, a luta por uma justica cognitiva 
nao tera sucesso se se basear apenas na ideia de uma distribuigao mais equi- 
tativa do conhecimento cienti'fico. Para alem do facto de tal distribuigao ser 
impossivel nas condigoes do capitalismo e colonialismo, o conhecimento 
cienti'fico tern limites intrinsecos em relagao ao tipo de intervengao que pro- 
move no mundo real. Na ecologia de saberes, enquanto epistemologia pos- 
abissal, a busca de credibilidade para os conhecimentos nao-cientificos nao 
implica o descredito do conhecimento cienti'fico. Implica, simplesmente, a 
sua utilizagao contra-hegemonica. Trata-se, por um lado, de explorar a plu- 
ralidade interna da ciencia, isto e, as praticas cientificas alternativas que se 
tern tornado visiveis atraves das epistemologias feministas 50 e pos-coloniais 51 
e, por outro lado, de promover a interacgao e a interdependencia entre os 
saberes cientificos e outros saberes, nao-cientificos. 

Uma das premissas basicas da ecologia de saberes e que todos os conhe- 
cimentos tern limites internos e limites externos. Os internos dizem respeito 
aos limites das intervengoes no real que permitem. Os externos decorrem do 
reconhecimento de intervengoes alternativas tornadas possiveis por outras 
formas de conhecimento. Por definigao, as formas de conhecimento hegemo- 
nico so conhecem os limites internos, portanto, o uso contra-hegemonico da 
ciencia moderna so e possivel atraves da exploragao paralela dos seus limites 


50 As epistemologias feministas tern sido centrais para a critica dos dualismos 
‘classicos’ da modernidade, como sejam natureza/cultura, sujeito/objecto, humano/nao- 
humano, e da naturalizagao das hierarquias de classe, sexo e raga. Para alguns contributos 
relevantes para as criticas feministas da ciencia, veja-se Keller, 1985; Harding, 1986, 1998, 
2003; Schiebinger, 1989, 1999; Haraway, 1992, 1997; Soper, 1995; Fausto-Sterling, 2000; 
Gardey e Lowy, 2000. Creager, Lunbeck, e Schiebinger, 2001, oferecem uma panoramica 
interessante, ainda que centrada no Norte global. 

51 Entre muitos outros, veja-se, , Alvares, 1992; Dussel, 1995; Santos, 1995; Santos 
(org.), 2003a e 2004b; Guha e Martinez-Alier, 1997; Visvanathan, 1997; Ela, 1998; Prakash, 
1999; Quijano, 2000 (capitulo 2 deste volume); Mignolo, 2000; Mbernbe, 2001; e Masolo, 
2003 (capitulo 15 deste volume). 
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internos e externos como parte de uma concepgao contra hegemonica de 
ciencia. E por isso que o uso contra-hegemonico da ciencia nao pode limi- 
tar-se a ciencia. So faz sentido no ambito de uma ecologia de saberes. 

Para uma ecologia de saberes, o conhecimento como intervengao no 
real - nao o conhecimento como representagao do real - e a medida do 
realismo. A credibilidade da construgao cognitiva mede-se pelo tipo de inter- 
vengao no mundo que proporciona, ajuda ou impede. Como a avaliagao dessa 
intervengao combina sempre o cognitivo com o etico-politico, a ecologia de 
saberes distingue a objectividade analitica da neutralidade etico-politica. 
Ninguem questiona hoje o valor geral das intervengoes no real tornadas pos- 
siveis pela ciencia moderna atraves da sua produtividade tecnologica. Mas 
este facto nao deve impedir-nos de reconhecer outras intervengoes no real 
tornadas possiveis por outras formas de conhecimento. Em muitas areas da 
vida social, a ciencia moderna tern demonstrado uma superioridade indis- 
cutivel em relagao a outras formas de conhecimento. Existem, no entanto, 
outras formas de intervengao no real que hoje nos sao valiosas e para as quais 
a ciencia moderna nada contribuiu. E o caso, por exemplo, da preservagao da 
biodiversidade tornada possivel por formas de conhecimento camponesas e 
indigenas e que, paradoxalmente, se encontram hoje ameagadas pela inter- 
vengao crescente da ciencia moderna (Santos, Meneses e Nunes, 2004). E 
nao devera espantar-nos a riqueza dos conhecimentos que conseguiram pre- 
servar modos de vida, universos simbolicos e informagoes vitais para a sobre- 
vivencia em ambientes hostis com base exclusivamente na tradigao oral? Dira 
algo sobre a ciencia o facto de que atraves dela tal nunca teria sido possivel? 

Aqui reside o impulso para a co-presenga igualitaria (como simultanei- 
dade e contemporaneidade), e para a incompletude. Uma vez que nenhuma 
forma singular de conhecimento pode responder por todas as intervengoes 
possiveis no mundo, todas elas sao, de diferentes maneiras, incompletas. A 
incompletude nao pode ser erradicada porque qualquer descrigao completa 
das variedades de saber nao incluiria a forma de saber responsavel pela pro- 
pria descrigao. Nao ha conhecimento que nao seja conhecido por alguem 
para alguns objectivos. Todos os conhecimentos sustentam praticas e cons- 
tituem sujeitos. Todos os conhecimentos sao testemunhais porque o que 
conhecem sobre o real (a sua dimensao activa) se reflecte sempre no que dao 
a conhecer sobre o sujeito do conhecimento (a sua dimensao subjectiva). Ao 
questionarem a distingao sujeito/objecto, as ciencias da complexidade dao 
conta deste fenomeno, mas conlinam-no as praticas cientificas. A ecologia de 
saberes expande o caracter testemunhal dos conhecimentos de forma a abar- 
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car igualmente as relagoes entre o conhecimento cienti'fico e nao-cientifico, 
alargando deste modo o alcance da inter-sub jectividade como interconheci- 
mento e vice-versa. 

Num regime de ecologia de saberes, a busca de inter-subjectividade e 
tao importante quanto complexa. Dado que diferentes praticas de conheci- 
mento tern lugar em diferentes escalas espaciais e de acordo com diferentes 
duracocs e ritmos, a inter-subjectividade requer tambem a disposicao para 
conhecer e agir em escalas diferentes (inter-escalaridade) e articulando dife- 
rentes duracocs (inter-temporalidade). Muitas das experiencias subalternas 
de resistencia sao locais ou foram localizadas e assim tornadas irrelevantes 
ou inexistentes pelo conhecimento abissal moderno, o unico capaz de gerar 
experiencias globais. Contudo, uma vez que a resistencia contra as linhas 
abissais tem de ter lugar a uma escala global, e imperativo desenvolver algum 
tipo de articulacao entre as experiencias subalternas atraves de ligacoes 
locais-globais. Para ser bem sucedida, a ecologia de saberes tem de ser trans- 
escalar (Santos, 2000: 209-235). 

Alem disso, a coexistencia de diferentes temporalidades ou duracocs 
em diferentes praticas de conhecimento requer uma expansao da moldura 
temporal. Enquanto as modernas tecnologias tendem a favorecer a moldura 
temporal e a duragao da acgao estatal, tanto na administragao publica como 
na polftica (o ciclo eleitoral, por exemplo), as experiencias subalternas do 
Sul global tern sido forcadas a responder tanto a curta duracao das necessi- 
dades imediatas de sobrevivencia como a longa duracao do capitalismo e do 
colonialismo. Mesmo nas lutas subalternas podem estar presentes diferentes 
duracocs. Como exemplo, a luta pela terra dos camponeses empobrecidos 
da America Latina pode incluir a duragao do Estado moderno, quando, por 
exemplo, no Brasil, o Movimento dos Sem Terra (MST) luta pela reforma 
agraria, a duragao da escravatura, quando os povos afro-descendentes lutam 
pela recuperagao dos Quilombos, a terra dos escravos fugitivos, seus ante- 
passados, ou ainda a duragao ainda mais longa, do colonialismo, quando os 
povos indigenas lutam para reaver os seus territories historicos de que foram 
esbulhados pelos conquistadores. 

Ecologia de Saberes, Hierarquia e Pragmdtiea 

A ecologia de saberes nao concebe os conhecimentos em abstracto, mas antes 
como praticas de conhecimento que possibilitam ou impedem certas inter- 
vengoes no mundo real. Um pragmatismo epistemologico e, acima de tudo, 
justificado pelo facto de as experiencias de vida dos oprimidos Ihes serem 
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inteligiveis por via de uma epistemologia das consequencias. No mundo em 
que vivem, as consequencias vem sempre primeiro que as causas. 

A ecologia de saberes assenta na ideia pragmatica de que e necessaria 
uma reavaliagao das intervengoes e relagoes concretas na sociedade e na 
natureza que os diferentes conhecimentos proporcionam. Centra-se, pois, 
nas relagoes entre saberes, nas hierarquias que se geram entre eles, uma vez 
que nenhuma pratica concreta seria possivel sem estas hierarquias. Contudo, 
em lugar de subscrever uma hierarquia unica, universal e abstracta entre os 
saberes, a ecologia de saberes favorece hierarquias dependentes do contexto, 
a luz dos resultados concretos pretendidos ou atingidos pelas diferentes 
formas de saber. Hierarquias concretas emergem do valor relativo de inter- 
vengoes alternativas no mundo real. Entre os diferentes tipos de intervengao 
pode existir complementaridade ou contradigao. 52 Sempre que ha interven- 
goes no real que podem, em teoria, ser levadas a cabo por diferentes sistemas 
de conhecimento, as escolhas concretas das formas de conhecimento a 
privilegiar devem ser informadas pelo principio de precaucao, que, no con- 
texto da ecologia de saberes, deve formular-se assim: deve dar-se preferencia 
as formas de conhecimento que garantam a maior parti cipacao dos grupos 
sociais envolvidos na concepgao, na execugao, no controlo e na fruigao da 
intervengao. 

O exemplo seguinte ilustra bem os perigos de substituir um tipo de 
conhecimento por outro com base em hierarquias abstractas. Nos anos de 
1960, os sistemas milenares de irrigagao dos campos de arroz da ilha de 
Bali, na Indonesia, foram substituidos por sistemas cientificos de irrigagao, 
promovidos pelos proselitos da revolugao verde. Os sistemas tradicionais de 
irrigagao assentavam em conhecimentos hidrologicos, agricolas e religiosos 
ancestrais, e erarn administrados por sacerdotes de um templo hindu-budista 
dedicado a Dewi-Danu, a deusa do lago. Foram substituidos precisamente 
por serern considerados produtos da magia e da superstigao, derivados do 
que foi depreciativamente designado como ‘culto do arroz’. Acontece que a 
substituigao teve resultados desastrosos para a cultura do arroz com decres- 
cimos nas colheitas para mais de metade. Os maus resultados repetiram-se 
nas colheitas seguintes e foram tao desastrosos que os sistemas cientificos 


52 A prevalencia dos juizos cognitivos ao levar a cabo uma determinada pratica de 
conhecimento nao choca com a prevalencia dos juizos etico-politicos na decisao a favor 
de um determinado tipo de intervengao real que esse conhecimento espedfico possibilita 
em detrimento de intervengoes alternativas possibilitadas por conhecimentos alternativos. 
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tiveram de ser abandonados e os sistemas tradicionais repostos (Lansing, 
1987, 1991; Lansing e Kremer, 1993). Este caso ilustra a importancia do 
principio da precaupao quando lidamos com uma possivel complementari- 
dade ou contradipao entre diferentes tipos de conhecimento. E que, alern do 
rnais, a suposta incompatibilidade entre dois sistemas de conhecimento (o 
religioso e o cientifico) para a realizapao da mesrna intervcncao (a irrigapao 
dos campos de arroz) foi o resultado de uma ma aval i actio (ma ciencia) provo- 
cada precisamente por juizos abstractos baseados na superioridade abstracta 
do conhecimento cientifico. Trinta anos depois da desastrosa intervcncao 
tecnico-cientifica, a modelapao computacional - uma area das novas ciencias 
ou ciencias da complexidade - veio demonstrar que as sequencias da agua 
geridas pelos sacerdotes da deusa Dewi-Danu eram os mais eficientes possi- 
veis, mais eficientes, portanto, do que as do sistema cientifico de irrigapao ou 
qualquer outro (Lansing e Kremer, 1993). 

Ecologia de Saberes, Incomensurabilidade e Tradu$ao 

Na perspectiva das epistemologias abissais do Norte global, o policiamento 
das fronteiras do conhecimento relevante e de longe mais decisivo do que as 
discussoes sobre diferenpas internas. Como consequencia, um epistemicidio 
macipo tern vindo a decorrer nos ultimos cinco seculos, e uma riqueza imensa 
de experiencias cognitivas tem vindo a ser desperdipada. Para recuperar 
algumas destas experiencias, a ecologia de saberes recorre ao seu atributo 
pos-abissal mais caracteristico, a tradupao intercultural. Embebidas em dife- 
rentes culturas ocidentais e nao-ocidentais, estas experiencias nao so usam 
linguagens diferentes, mas tambem distintas categorias, diferentes universos 
simbolicos e aspirapoes a uma vida melhor. 

As profundas diferenpas entre saberes levantam a questao da incomen- 
surabilidade, uma questao utilizada pela epistemologia abissal para desacre- 
ditar a mera possibilidade de um ecologia de saberes. Um exemplo ajuda a 
ilustrar esta questao. Sera possivel estabelecer um dialogo entre a filosofia 
ocidental e a filosofia africana? 53 Formulada assim, a pergunta parece so per- 
mitir uma resposta positiva, uma vez que elas partilham algo em comum: sao 
ambas filosofia. 54 No entanto, para muitos filosofos ocidentais e africanos, 


53 Este tema e abordado em detalhe nos capltulos de Paulin Hountondji, Magobe 
Ramose e Dismas A. Masolo, 

54 O mesrno argumento pode ser usado em relapao a um dialogo entre religioes. 
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nao e possivel referirmo-nos a uma filosofia africana porque existe apenas 
uma filosofia, cuja universalidade nao e posta em causa pelo facto de ate ao 
momento se ter desenvolvido sobretudo no Ocidente. Em Africa, esta e a 
posigao dos chamados filosofos modernistas. Para outros filosofos africanos, 
os filosofos tradicionalistas, ha filosofia africana mas, como ela esta embebida 
na cultura africana, e incomensuravel com a filosofia ocidental e deve seguir 
o seu desenvolvimento autonomo. 55 Entre estas duas posigoes, ha aquelas 
que defendem que existent muitas filosofias e que e possivel o dialogo entre 
elas e o enriquecimento rnutuo. Estas posigoes veent-se frequentemente con- 
frontadas com os problemas da incomensurabilidade, incompatibilidade e 
ininteligibilidade reciprocas que procurant resolver, explorando formas, por 
vezes insuspeitadas, de complementaridade. Tudo depende do uso de proce- 
dintentos adequados de tradugao intercultural. Atraves da tradugao, torna-se 
possivel identificar preocupagoes cornuns, aproxintagoes contplententares e, 
claro, tambem contradigoes inultrapassaveis. 56 

Um exemplo ilustra o que esta em jogo. O filosofo ganiano Kwasi 
Wiredu afirma que na cultura e lingua Akan, do Gana, nao e possivel traduzir 
o preceito cartesiano “cogito ergo sum” (1990, 1996). A razao e que nao ha 
palavras para exprimirtal ideia. ‘Pensar’, em Akan, significa ‘rnedir algo’, o que 
nao faz sentido quando acoplado a ideia de ser. Mais ainda, o ‘ser’ de ‘ sum ’ e 
igualntente muito dificil de exprimir porque o equivalente mais proximo e 
algo semelhante a ‘estou ai’. Segundo Wiredu, o locativo ‘af “seria suicida tanto 
do ponto de vista da epistemologia como da metafisica do cogito”. Ou seja, a lingua 
perntite exprimir certas ideias e nao outras. 57 Isto nao significa, contudo, que 
a relagao entre a filosofia africana e a filosofia ocidental tenha de ficar por 
aqui. Como Wiredu tenta demonstrar, e possivel desenvolver argumentos 
autonomos com base na filosofia africana, nao so sobre o porque de esta nao 


55 Sobre este assunto, veja-se Eze, 1997; Karp e Masolo, 2000; Hountondji, 2002; 
Coetzee and Roux, 2002; Brown, 2004. 

56 Nesta area, os problemas estao frequentemente associados com a linguagem, 
e esta e, de facto, um instrumento chave para o desenvolvimento de uma ecologia dos 
saberes. Como resultado, a tradugao deve operar a dois niveis, o linguistico e o cultural. A 
tradugao cultural sera uma das tarefas mais desafiantes que se apresenta a filosofos, cien- 
tistas sociais e activistas no seculo XXI. Trato deste assunto com maior detalhe em Santos, 
2004 e 2006b. 

57 Este tema e tambem debatido por Dismas A. Masolo, neste volume. 
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poder exprimir o “cogito ergo sum”, mas tambem sobre as muitas ideias alterna- 
tivas que ela pode exprimir e que a filosofia ocidental nao pode. 58 

Ecologia de Saberes, Mythos, e Clinamen 

A ecologia de saberes nao ocorre apenas no piano do logos. Ocorre tambem 
no do mythos. A ideia de emergencia ou o ‘Ainda Nao’ de Ernst Bloch e aqui 
essencial (Bloch, 1995: 241). 59 A intensificagao da vontade resulta de uma 
leitura potenciadora de tendencias objectivas, que emprestam forga a uma 
possibilidade auspiciosa, mas fragil, decorrente de uma compreensao mais 
profunda das possibilidades humanas com base nos saberes que, ao con- 
trario do cientilico, privilegiam a forga interior em vez da forga exterior, a 
natura naturans em vez da natura naturata. 60 Atraves destes saberes e possivel 
alimentar o valor intensificado de um empenhamento, o que e incompreen- 
sivel do ponto de vista do mecanicismo positivista e funcionalista da ciencia 
moderna. 

Deste empenho surgira uma capacidade nova de inquirigao e indigna- 
gao, capaz de fundamentar teorias e praticas novas, umas e outras inconfor- 
mistas, destabilizadoras e mesmo rebeldes. O que esta em jogo e a criagao 
de uma previsao activa baseada na riqueza da diversidade nao-canonica do 
mundo e de um grau de espontaneidade baseado na recusa de deduzir o 
potencial do factual. Desta forma, os poderes constituidos deixam de ser 
destino podendo ser realisticamente confrontados com os poderes consti- 
tuintes. O que importa, pois, e desfamiliarizar a tradigao canonica das mono- 
culturas do saber sem parar ai, como se essa desfamiliarizagao fosse a unica 
familiaridade possivel. 

A ecologia de saberes e uma epistemologia destabilizadora no sentido 
em que se empenha numa critica radical da politica do possivel, sem ceder a 
uma politica impossivel. Central a uma ecologia de saberes nao e a distingao 
entre estrutura e acgao, mas antes a distingao entre acgao conformista e 


58 Sobre este assunto e o debate que ele suscita, veja-se Wiredu, 1997, e a discussao 
do seu trabalho em Osha, 1999. 

59 Sobre a sociologia das emergencias, veja-se Santos, 2004 e 2006b: 87-126. 

60 De uma perspectiva distinta, a ecologia dos saberes procura a mesma comple- 
mentaridade que, no Renascimento, Paracelso (1493-1541) identificou entre ‘ Archeus ’, a 
vontade elementar na semente e no corpo, e ‘Vulcanus’, a forga natural da materia. Veja-se 
Paracelso, 1989: 33 e todo o texto sobre “microcosmos e macrocosmos” (1989: 17-67). Veja-se 
tambem Paracelso, 1967. 
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aquilo que designo por accao-com-clinamen. 6 ' A acgao conformista e uma pra- 
tica rotineira, reprodutiva e repetitiva que reduz o realismo aquilo que existe 
e apenas porque existe. Para a minha nogao de ac$ao-com-clinamen, torno de 
Epicure e Lucrecio o conceito de clinamen, entendido como o ‘quiddam' inex- 
plicavel que perturba a relagao entre causa e efeito, ou seja, a capacidade de 
desvio que Epicure atribuiu aos atomos de Democrito. O clinamen e o que faz 
com que os atomos deixem de parecer inertes e revelem um poder de inclina- 
gao, isto e, um poder de movimento espontaneo (Epicurus, 1926; Lucretius, 
1950). 62 Ao contrario do que acontece na acgao revolucionaria, a criatividade 
da ac§ao-com-clinamen nao assenta numa ruptura dramatica, antes num ligeiro 
desvio, cujos efeitos cumulativos tornam possiveis as combinagoes comple- 
xas e criativas entre atomos, assim como entre seres vivos e grupos sociais. 63 
O clinamen nao recusa o passado; pelo contrario, assume-o e redime-o pela 
forma como dele se desvia. O seu potencial para o pensamento pos-abissal 
decorre da sua capacidade para atravessar as linhas abissais. A ocorrencia de 
accao-com-clinamen e em si mesrna inexplicavel. O papel de uma ecologia de 
saberes a este respeito sera somente o de identificar as condigoes que maxi- 
mizam a probabilidade de uma tal ocorrencia e definir, ao mesmo tempo, o 
horizonte de possibilidades em que o desvio vira a ‘operar’. A ecologia de 
saberes e constituida por sujeitos desestabilizadores, individuals ou colecti- 
vos, e e, ao mesmo tempo, constitutiva deles. A subjectividade capaz da eco- 
logia dos saberes e uma subjectividade dotada de uma especial capacidade, 
energia e vontade para agir com clinamen. A propria construgao social de uma 
tal subjectividade implica necessariamente recorrer a formas excentricas ou 
marginais de sociabilidade ou subjectividade dentro ou fora da modernidade 
ocidental, as formas que recusaram a ser definidas de acordo com os criterios 
abissais. 


61 Desenvolvo este conceito em Santos, 1998. 

62 O conceito de clinamen entrou na teoria literaria pela mao Harold Bloom. E uma 
das rationes revisionistas da sua teoria da influencia poetica. Em The Anxiety of Influence, 
Bloom serve-se da nogao de clinamen para explicar a criatividade poetica como uma tres- 
leitura que e antes trans-leitura (o termo bloomiano e misreading, um ler-mal que e tambem 
ler-mais-do-que-bem, ou corrigir). Diz Bloom: “Um poeta desvia-se do poema do seu precursor, 
executando um clinamen em relagao a ele” (1973: 14). 

63 Como diz Lucrecio, o desvio e per paucum nec plus quam minimum (Epicurus, 1926: 
introdugao de Frederic Manning, XXXIV). 
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Conclusao 

A construgao epistemologica de uma ecologia de saberes nao e tarefa facil. 
Como conclusao, proponho um programa de pesquisa. Podemos identificar 
tres conjuntos principals de questoes, relacionados com a identificagao de 
saberes, com os procedimentos que permitem relaciona-los entre si e com 
a natureza e avaliagao das intervengoes no mundo real que possibilitam. O 
primeiro questionamento levanta uma serie de questoes que tern sido igno- 
radas pelas epistemologias do Norte global. Qual a perspectiva partir da qual 
poderemos identificar diferentes conhecimentos? Como podemos distinguir 
o conhecimento cientifico do conhecimento nao-cientifico? Como distin- 
guir entre os varios conhecimentos nao-cientificos? Como se distingue o 
conhecimento nao-ocidental do conhecimento ocidental? Se existent varios 
conhecimentos ocidentais e varios conhecimentos nao-ocidentais, corno 
distingui-los entre si? Qual a configuracao dos conhecimentos hibridos que 
agregam componentes ocidentais e nao-ocidentais? 

A segunda area de questionamento levanta as seguintes questoes. Que 
tipos de relacionamento sao possiveis entre os diferentes conhecimentos? 
Como distinguir incomensurabilidade, contradicao, incompatibilidade, e 
contplementariedade? Donde prevent a vontade de traduzir? Quern sao os 
tradutores? Conto escolher os parceiros e topicos de tradugao? Conto format 
decisoes partilhadas e distingui-las das intpostas? Conto assegurar que a tra- 
dugao intercultural nao se transforma nunta versao renovada do pensantento 
abissal, numa versao ‘suavizada’ de intperialismo e colonialismo? 

O terceiro questionamento diz respeito a natureza e avaliagao das inter- 
vengoes no mundo real. Conto podentos traduzir esta perspectiva em praticas 
de conhecimento? Na busca de alternativas a dontinagao e a opressao, como 
distinguir entre alternativas ao sistenta de opressao e dontinagao e alternati- 
vas dentro do sistenta ou, ntais especificantente, conto distinguir alternativas 
ao capitalisnto de alternativas dentro do capitalisnto? 

Ent sunta, conto contbater as linhas abissais usando instruntentos con- 
ceptual e politicos que as nao reproduzant? E, finalmente, unta questao corn 
especial interesse para educadores: qual seria o inrpacto de uma concepgao 
pos-abissal de conhecimento (conto uma ecologia de saberes) sobre as ins- 
tituigoes educativas e centros de investigagao? Nenhuma destas perguntas 
tent respostas definitivas. Mas o esforgo para tentar dar-lhes resposta - cer- 
tantente uni esforgo colectivo e civilizacional - e, provavelntente, a unica 
forma de confrontar a nova e ntais insidiosa versao do pensantento abissal 
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identificada neste trabalho: a constante ascensao do paradigma da apropria- 
gao/violencia no interior do paradigma da regulagao/emancipagao. 

E proprio da natureza da ecologia de saberes constituir-se atraves de 
perguntas constantes e respostas incompletas. Ai reside a sua caracteristica 
de conhecimento prudente. A ecologia de saberes capacita-nos para uma 
visao mais abrangente daquilo que conhecemos, bem como do que desco- 
nhecemos, e tambem nos previne para que aquilo que nao sabemos e igno- 
rancia nossa, nao ignorancia em geral. 

A vigilancia epistemologica requerida pela ecologia de saberes trans- 
forma o pensamento pos-abissal num profundo exercicio de auto-reflexivi- 
dade. Requer que os pensadores e actores pos-abissais se vejam num contexto 
semelhante aquele em que Santo Agostinho se encontrava ao escrever as suas 
Confissoes e que expressou eloquentemente desta forma: quaestio mihi factus 
sum, ‘ Converti-me numa questao para mim\ A diferenga e que o topico deixou de 
ser a confissao dos erros passados, para ser a participagao solidaria na cons- 
trugao de um futuro pessoal e colectivo, sem nunca se ter a certeza de nao 
repetir os erros cometidos no passado. 
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CAPITULO 2 

COLONIALIDADE DO PODER E CLASSIFICAgAO SOCIAL 

Am'bal Quijano 


Introdugao 

A colonialidade e um dos elementos constitutivos e especi'ficos do padrao 
mundial do poder capitalista. Sustenta-se na imposigao de uma classiiicagao 
racial/etnica da populacao do mundo como pedra angular do referido padrao 
de poder e opera em cada um dos pianos, meios e dimensoes, materials e 
subjectivos, da existencia social quotidiana e da escala societal . 1 Origina-se e 
mundializa-se a partir da America. 

Com a constituigao da America (Latina ), 2 no mesrno momento e no 
mesrno movimento historicos, o emergente poder capitalista torna-se mun- 
dial, os seus centres hegemonicos localizam-se nas zonas situadas sobre o 
Atlantico - que depois se identificarao como Europa - e como eixos centrais 
do seu novo padrao de dominagao estabelecem-se tambem a colonialidade 
e a modernidade. Em pouco tempo, com a America (Latina) o capitalismo 
torna-se mundial, eurocentrado, e a colonialidade e modernidade instalam- 


1 Colonialidade e um conceito diferente de, ainda que vinculado a, Colonialismo. 
Este ultimo refere-se estritamente a uma estrutura de dominagao/exploragao onde o con- 
trolo da autoridade politica, dos recursos de produgao e do trabalho de uma populagao 
determinada domina outra de diferente identidade e cujas sedes centrais estao, alem disso, 
localizadas noutra jurisdigao territorial. Mas nem sempre, nem necessariamente, implica 
relagoes racistas de poder. O colonialismo e, obviamente, mais antigo, enquanto a Colo- 
nialidade tern vindo a provar, nos tiltimos 500 anos, ser mais profunda e duradoira que o 
colonialismo. Mas foi, sem dtivida, engendrada dentro daquele e, mais ainda, sem ele nao 
poderia ser imposta na intersubjectividade do mundo tao enraizado e prolongado. Pablo 
Gonzalez Casanova (1965) e Rodolfo Stavenhagen (1965) propuseram chamar Colonia- 
lismo Interno ao poder racista/etnicista que opera dentro de um Estado-Nagao. Mas isso 
so teria sentido a partir de uma perspectiva eurocentrica sobre o Estado-Nagao. Sobre as 
minhas propostas acerca do conceito de colonialidade do poder remeto, sobretudo, para 
os meus textos Quijano, 1991, 1993a, 1994, assim como Quijano e Wallerstein, 1992. 

2 A apropriagao do nome America pelos Estados Unidos da America do Norte origi- 
nou uma grande confusao que obriga a recordar que originalmente o nome correspondia 
exclusivamente aos dominios ibericos neste continente, que iam desde a Terra do Fogo ate 
mais ou menos ao meio sudoeste do actual territorio dos Estados Unidos. 
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se associadas como eixos constitutivos do seu esperifico padrao de poder , 3 
ate hoje. 

No decurso da evolugao dessas caracteristicas do poder actual foram-se 
configurando novas identidades societais da colonialidade - mdios, negros, 
azeitonados, amarelos, brancos, mestizos - e as geoculturais do colonialismo, 
como America, Africa, Extremo Oriente, Proximo Oriente (as suas ultimas, mais 
tarde, Asia), Ocidente ou Europa (Europa Ocidental, depois). E as relagoes 
intersubjectivas correspondentes, nas quais se foram fundindo as experien- 
cias do colonialismo e da colonialidade com as necessidades do capitalismo, 
foram-se configurando como um novo universo de relates intersubjectivas 
de dominagao sob hegemonia eurocentrada. Esse esperifico universo e o que 
sera depois denominado como a modernidade. 

Desde o seculo XVII, nos principals centres hegemonicos desse padrao 
mundial de poder, nessa centuria, nao sendo um acaso a Holanda (Descartes, 
Spinoza) e a Inglaterra (Locke, Newton), desse universo intersubjectivo, foi 
elaborado e formalizado um rnodo de produzir conhecimento que dava conta 
das necessidades cognitivas do capitalismo: a medigao, a externalizagao (ou 
objcctivacao) do cognosrivel em relagao ao conhecedor, para o controlo das 
relagoes dos individuos com a natureza e entre aquelas em relagao a esta, 
em especial a propriedade dos recursos de produgao . 4 Dentro dessa mesrna 
orientagao foram tambem, ja formalmente, naturalizadas as experiences, 
identidades e relagoes historicas da colonialidade e da distribuigao geocul- 
tural do poder capitalista mundial. Esse rnodo de conhecimento foi, pelo seu 
caracter e pela sua origem, eurocentrico. Denominado racional, foi imposto 
e admitido no conjunto do mundo capitalista como a unica racionalidade 
valida e como emblema da modernidade. As linhas matrizes dessa perspectiva 
cognitiva mantiveram-se, nao obstante as mudangas dos seus conteudos 
especificos, das criticas e dos debates, ao longo da duragao do poder mundial 
do capitalismo colonial e moderno. Essa e a modernidade/ racionalidade que 
esta agora, finalmente, em crise . 5 

O eurocentrismo nao e exclusivamente, portanto, a perspectiva cogni- 
tiva dos europeus, ou apenas dos dominantes do capitalismo mundial, mas 


3 Veja-se a entrevista a Quijano ”La Modernidad, el Capitalismo y America Latina nacen el 
mismo dia”. (Ilia, n 10, Janeiro 1991, Lima, Peru). 

4 Veja-se, sobre este tema, os capitulos de Boavenuira de Sousa Santos e de Enrique 
Dussel, que analisam tambem este tema. 

5 Discuti antes estas questoes em Quijano, 1988, e 1991. 
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tambem do conjunto dos educados sob a sua hegemonia. E embora isso 
implique um componente etnocentrico, este nao o explica, nem e a sua fonte 
principal de sentido. Trata-se da perspectiva cognitiva durante o longo tempo 
do conjunto do rnundo eurocentrado do capitalismo colonial/moderno e que 
naturaliza a experiencia dos individuos neste padrao de poder. Ou seja, fa-las 
entender corno naturais, consequentemente como dadas, nao susceptiveis de 
ser questionadas. 

Desde o seculo XVIII, sobretudo com o Iluminismo, no eurocentrismo 
foi-se afirmando a mitologica ideia de que a Europa 6 7 era pre-existente a esse 
padrao de poder, que ja era antes um centro mundial de capitalismo que 
colonizou o resto do mundo, elaborando por sua conta, a partir do seio da 
modernidade e da racionalidade. E que nessa qualidade, a Europa e os euro- 
peus erarn o momento e o nivel rnais avancados no caminho linear, unidi- 
reccional e continuo da especie. Consolidou-se assim, juntamente com essa 
ideia, outro dos nucleos principals da colonialidade/modernidade eurocen- 
trica: uma concepgao de humanidade segundo a qual a populagao do mundo 
se diferenciava em inferiores e superiores, irracionais e racionais, primitivos 
e civilizados, tradicionais e modernos. 

Mais tarde, especialmente a partir de rneados do seculo XIX e apesar da 
continuada evolugao da mundializagao do capitalismo, foi saindo da perspec- 
tiva hegemonica da percepgao da totalidade mundial do poder capitalista e 
do seu longo tempo de reprodugao, mudanga e crise. O lugar do capitalismo 
mundial foi ocupado pelo Estado-nagao e pelas relagoes entre Estados- 
nagao, nao so como unidade de analise mas como unico enfoque valido do 
conhecimento sobre o capitalismo. Nao so no liberalismo, mas tambem no 
chamado materialismo historico, a mais difundida e a mais eurocentrica das 
vertentes derivadas da heterogenea heranga de Marx. 

A revolta intelectual contra essa perspectiva e contra esse rnodo euro- 
centrista de produzir conhecimento nunca esteve exactamente ausente, par- 
ticularmente na America Latina/ Mas apenas levanta voo depois da Segunda 


6 Europa e, aqui, o nome de uma metafora, de uma zona geografica e da sua popu- 
lagao. Refere-se a tudo o que se estabeleceu como uma expressao racial/etnica/ cultural da 
Europa, como um prolongamento dela, ou seja, como um caracter distintivo da identidade 
nao submetida a colonialidade do poder. 

7 Uma critica explicita ao evolucionismo unilinear e unidireccional do eurocen- 
trismo esta ja presente, por exemplo, em El Antimperialismo y el APRA (escrito, segundo o 
seu autor em 1924 ainda que a sua primeira edigao seja de Ercilla 1932, Santiago, Chile) 
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Guerra Mundial, comccando obviamente nas areas dominadas e dependen- 
tes do mundo capitalista. Quando se trata do poder, e sempre a partir das 
margens que mais costuma ser vista, e mais cedo, porque entra em questao, a 
totalidade do campo de relagoes e de sentidos que constitui tal poder. 

Da America Latina, sent duvida a mais influente das tentativas de mos- 
trar de novo a mundialidade do capitalismo, foi a proposta de Raul Prebisch, 
e dos seus associados, de pensar o capitalismo como um sistema mundial 
diferenciado em ‘centra’ e ‘periferia’. Foi retomada e reelaborada na obra de 
Immanuel Wallerstein, cuja proposta teorica do ‘moderno sistema-mundo’, 
de uma perspectiva onde confluent a visao marxiana do capitalismo como 
um sistema mundial e a braudeliana sobre a longa duracao historica, reabriu 
e renovou de modo decisivo o debate sobre a reconstituigao de uma perspec- 
tiva global, na investigagao cientifico-social do ultimo quartel do seculo XX. * * * * 8 

Nesse novo contexto, estao hoje activos outros componentes do debate 
latino-americano que apontam para uma nova ideia da totalidade historico- 
social, micleo de uma racionalidade nao-eurocentrica. Principalmente, as 
propostas sobre a colonialidade do poder e sobre a heterogeneidade histo- 
rico-estrutural de todos os mundos de existencia social. 

1. A Questao do Poder no Eurocentrismo 

Tal como o conhecemos historicamente, a escala societal o poder e o espago 
e uma malha de relagoes sociais de exploragao/dominagao/conflito articula- 
das, basicamente, em fungao e em torno da disputa pelo controlo dos seguin- 
tes meios de existencia social: 1) o trabalho e os seus produtos; 2) dependente 
do anterior, a ‘natureza’ e os seus recursos de produgao; 3) o sexo, os seus 
produtos e a reprodugao da especie; 4) a subjectividade e os seus produtos, 
materiais e intersubjectivos, incluindo o conhecimento; 5) a autoridade e os 
seus instrumentos, de coergao em particular, para assegurar a reprodugao 
desse padrao de relagoes sociais e regular as suas mudangas. 9 


de Haya de la Torre. E a percepgao das relagoes economicas do poder no Peru, implicada 

no primeiro dos 7 Ensaios de Interpretation de la Realidad Peruana (Lima, 1928) de Jose Carlos 

Mariategui, pode ser considerada como o embriao do conceito de heterogeneidade histo- 

rico-estrutural elaborado em meados dos anos 60 (Quijano, 1966). 

8 Veja-se Prebisch 1963, 1976, 1981, assim como Wallerstein, 1974, 1976, 1980. 

9 Nao entrarei, desta vez, na discussao das origens e fontes desse tipo de relagoes 
sociais. 
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Nas duas ultimas centurias, no entanto, e ate as irrupgoes das questoes 
de subjectividade e de genero no debate, o olhar eurocentrico nao conseguiu 
perceber todos esses meios na configuragao do poder, porque foi dominado 
pela confrontagao entre duas das principals vertentes de ideias: uma, hege- 
ntonica, o liberalismo; e outra, subalterna, ainda que de intcncao contestaria, 
o materialismo historico. 

O liberalismo nao tem uma perspectiva univoca sobre o poder. A sua 
rnais antiga variante (Hobbes) sustenta que e a autoridade, acordada por 
individuos ate entao dispersos, o que coloca os componentes da existencia 
social numa ordem adequada as necessidades da vida individual. Embora 
de novo actual, como sustento do neoliberalismo, durante grande parte do 
seculo XX cedeu terreno a predominance das propostas do estruturalismo, 
do estrutural-funcionalismo e do funcionalismo, cujo elemento comum em 
relagao ao problema e que a sociedade se ordena em torno de um limitado 
conjunto de padroes historicamente invariantes, pelo que os componen- 
tes de uma sociedade guardam entre si rclacoes continuas e consistentes 
em razao das suas respectivas fimcoes e estas, por sua vez, sao inerentes ao 
caracter de cada elemento. Com todas essas variantes coexistent hoje e com- 
binam-se de varios rnodos, o velho empirismo e o novo pos-modernismo para 
os quais nao ha tal coisa como uma estrutura global de rclacoes sociais, uma 
sociedade, enquanto uma totalidade determinada e distinguivel das outras. 
Dessa maneira, dao a mao a antiga proposta hobbesiana. 

Para o materialismo historico, a mais eurocentrica das versoes da hete- 
rogenea heranga de Marx, as estruturas societais constituem-se sobre a base 
das relates que se estabelecem para o controlo do trabalho e dos seus pro- 
dutos. Tais relates denominam-se relagoes de produgao. Mas ao contrario 
das variantes do liberalismo, nao so afirma a primazia de um dos meios - o 
trabalho e as relagoes de produgao - sobre os outros, como tambem e com 
identica insistence, que a ordem configurada corresponde a uma cadeia de 
determinagoes que provem do meio primado e atravessa o conjunto. Desse 
ponto de vista, o controlo do trabalho e a base sobre a qual se articulam as 
relagoes de poder e, ao mesmo tempo, o determinante do conjunto e de cada 
uma delas. 

Apesar das suas muitas e bem marcadas diferengas, em todas essas 
vertentes pode discernir-se um conjunto de pressupostos e de problemas 
cornuns que indicant a linhagent eurocentrica contunt. Aqui, e pertinente 
por ent relevo, principalntente duas questoes. Ent printeiro lugar, todas pres- 
supoent unta estrutura configurada por elententos historicamente hontoge- 
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neos, nao obstante a diversidade de formas e caracteres, que guardam entre 
si relagoes continuas e consistentes - seja pelas suas ‘fimgoes’, seja pelas 
suas cadeias de determinagoes - lineares e unidireccionais, no tempo e no 
espago. Toda a estrutura societal e, nesse perspectiva, organica ou sistemica, 
mecanica. E essa e, exactamente, a opcao preferencial do eurocentrismo na 
produgao do conhecimento historico. Nessa opgao algo chamado ‘socie- 
dade’, enquanto uma articulacao de multiplas existences sociais numa unica 
estrutura, ou nao e possivel ou nao tern lugar na realidade, como no velho 
empirismo e no novo pos-modernismo, ou se existe so pode ser de modo 
sistemico ou organico. 

Em segundo lugar, em todas essas vertentes subjaz a ideia que de algum 
modo as relagoes entre os componentes de uma estrutura societal sao dadas, 
ahistoricas, ou seja, sao o produto da actuacao de algum agente anterior a 
historia das relates entre as gentes. Se, como em Hobbes, se faz intervir 
acgoes e decisoes humanas na origem da autoridade e da ordem, nao se trata 
em rigor de nenhuma historia, ou nem sequer de um mito historico, mas de 
um mito metafisico: postula um estado de natureza, com individuos huma- 
nos que entre si nao tern relacocs distintas com a continua violencia, ou seja, 
que nao possuem entre si genuinas relagoes sociais. Se em Marx tambem 
se faz intervir acgoes humanas na origem das ‘relates de produgao’, para o 
materialismo historico isso acontece por fora de toda a subjectividade. Isto 
e, tambem metafisica e nao historicamente. No funcionalismo, no estrutu- 
ralismo e no estrutural funcionalismo, os individuos estao submetidos ab 
initio ao imperio de certos padroes de conduta historicamente invariantes. 
A perspectiva, em qualquer das suas variantes, implica pois um postulado 
historicamente impossivel: que as relacocs entre os elementos de um padrao 
historico de poder tern ja determinadas as suas relagoes antes de toda a 
historia. Ou seja, como se fossem relacocs detinidas previamente num reino 
ontico, ahistorico ou transhistorico. 

A modernidade eurocentrica nao parece ter terminado com o exercicio 
de secularizar a ideia de um deus providencial. De outro modo, conceber a 
existencia social de gentes concretas como configurada ab initio e por elemen- 
tos historicamente homogeneos e consistentes, destinados indefinidamente 
a ter entre si relates continuas, lineares e unidireccionais, seria desnecessa- 
ria e, no fim de contas, impensavel. 
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2. A Heterogeneidade Historico-Estrutural do Poder 

Semelhante perspectiva de conhecimento dificilmente poderia dar conta 
da experiencia historica. Em primeiro lugar, nao se conhece padrao algum 
de poder no qual os seus componentes se relacionem desse modo e espe- 
cialmente ao longo do tempo. Longe disso, trata-se sempre de uma articu- 
lagao estrutural entre elementos historicamente heterogeneos. Ou seja, que 
provem de historias especi'ficas e de cspacos-tempos distintos e distantes 
entre si, que desse modo tem formas e caracteres nao so diferentes, mas 
descontmuos, incoerentes e ainda conflituosos entre si, em cada momento 
e ao longo do tempo. Disso sao uma dcmonstracao historica eficiente, talvez 
melhor que nenhuma outra experiencia, precisamente a constituicao e o 
desenvolvimento historicos da America e do Capitalismo Mundial, Colonial 
e Moderno. 

Em cada um dos principals meios da existencia social cujo controlo e 
disputado por individuos, e de cujas vitorias e derrotas se formam as relacoes 
de exploracao/dominai:ao/con flito que constituent o poder, os elementos 
componentes sao sempre historicamente heterogeneos. Assim, no capita- 
lismo mundial o trabalho existe actualmente, como ha 500 anos, em todas 
e cada uma das suas formas historicamente conhecidas (salario, escravidao, 
servidao, pequena produijao mercantil, reciprocidade), mas todas elas estao 
ao service do capital, articulando-se em torno da sua forma salarial. Mas do 
mesrno modo, em qualquer dos outros meios, a autoridade, o sexo, a subjecti- 
vidade, estao presentes todas as formas historicamente conhecidas sob a pri- 
mazia geral das suas formas chamadas modernas: o ‘Estado-nacao’, a ‘familia 
burguesa’, a ‘racionalidade moderna’. 

O que e realmente notavel de toda a estrutura societal e que elementos, 
experiences, produtos, historicamente descontinuos, distintos, distantes e 
heterogeneos possam articular-se juntos, nao obstante as suas incongruencias 
e os seus conflitos, na trama comum que os urde numa estrutura conjunta. A 
pergunta pertinente indaga acerca do que produz, permite ou determina 
semelhante campo de relagoes e outorga-lhe o caracter e o comportamento 
de uma totalidade historica especifica e determinada. E como a experiencia 
da America e do actual mundo capitalista mostra, em cada caso o que na pri- 
meira instancia gera as condicoes para essa articulagao e a capacidade que um 
grupo consegue obter ou encontrar, para se impor sobre os outros e articular 
sob o seu controlo, numa nova estrutura societal, as suas heterogeneas histo- 
rias. E sempre uma historia de necessidades, mas igualmente de inten^oes, 
de desejos, de conhecimentos ou ignorancias, de opgoes e de preferences, 
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de decisoes certeiras ou erroneas, de vitorias e derrotas. De nenhum modo, 
em consequencia, da acgao de factores extra-historicos. As possibilidades de 
acgao das gentes nao sao inlinitas, ou sequer muito numerosas e diversas. Os 
recursos que disputam nao sao abundantes. Mais signiiicativo ainda e o facto 
de que as acgoes ou omissoes humanas nao podem separar-se do que esta 
previamente feito e existe como condicionante das acgoes, externamente ou 
nao da subjectividade, do conhecimento e/ou dos desejos e das intengoes. 
Por isso, as opgoes, queridas ou nao, conscientes ou nao, para todos ou para 
alguns, nao podem ser decididas, nem actuadas num vacuum historico. Disto 
se deriva, no entanto, nao necessariamente em todo o caso, que as opgoes 
estejam inscritas ja numa determinagao extra-historica, supra-historica ou 
transhistorica, como no destino da tragedia grega classica. Nao sao, em suma, 
inevitaveis. Ou seria-o no facto de que Colombo tropegasse no que chamou 
La Hispaniola em lugar do que chamamos Nova Iorque? As condigoes tec- 
nicas dessa aventura permitiam o mesmo, fosse um ou outro resultado, ou 
o fracasso de ambos. Pense-se em todas as implicagoes fundamentals, nao 
banais, de tal questao, para a historia do mundo capitalista. Sobre o problema 
da colonialidade do poder, em primeiro lugar. 

A capacidade e a forga que serve a um grupo para se impor a outros nao 
e, no entanto, suficiente para articular historias heterogeneas numa ordem 
estrutural duradoura. Elas certamente produzem autoridade enquanto capa- 
cidade de coergao. A forga e a coergao ou, no olhar liberal, o consenso, nao 
podem, contudo, produzir nem reproduzir duradouramente a ordem estru- 
tural de uma sociedade, ou seja, as relagoes entre os componentes de cada 
um dos meios da existencia social, nem as relagoes entre os proprios meios. 
Nem, em especial, produzir o sentido do movimento e do desenvolvimento 
historicos da estrutura societal no seu conjunto. A unica coisa que pode fazer 
a autoridade e obrigar, ou persuadir, os individuos a submeter-se a essas 
relagoes e a esse sentido geral do movimento da sociedade que os habita. 
Desse modo, contribui a sustentagao, a reprodugao dessas relagoes e ao 
controlo das suas crises e das suas mudangas. Se desde Hobbes, no entanto, 
o liberalismo insiste em que a autoridade decide a ordem societal, a ordem 
estrutural das relagoes de poder, e porque tambem insiste em que todos os 
outros meios de existencia social articulados nessa estrutura sao naturais. Mas 
se nao se admite esse impossivel caracter nao-historico da existencia social, 
deve procurar-se noutra instancia historica a explicagao de que a existencia 
social consista em meios ou em campos de relagoes sociais especificas e que 
tais campos tendam a articular-se num campo conjunto de relagoes, cuja 
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configuragao estrutural e sua reprodugao ou remogao no tempo se reconhece 
com o conceito de sociedade. Onde encontrar essa instancia? 

Ja foi assinalada a dificuldade das propostas estruturalistas e funcio- 
nalistas, nao so para dar conta da heterogeneidade historica das estruturas 
societais, como tambem por implicar relagoes necessariamente consistentes 
entre os seus componentes. Resta, consequentemente, a proposta marxiana 
(uma das fontes do materialismo historico) sobre o trabalho como meio 
primado de toda a sociedade e do controlo do trabalho como o primado em 
todo o poder societal. Sao dois os problemas que levanta esta questao e que 
requerem que sejam discutidos. 

Em primeiro lugar, e verdade que a experiencia do poder capitalista 
mundial, eurocentrado e colonial/moderno, mostra que e o controlo do 
trabalho o factor supremo neste padrao de poder: este e, em primeiro lugar, 
capitalista. Em consequencia, o controlo do trabalho pelo capital e a condigao 
central do poder capitalista. Mas em Marx implica-se, de um lado, a homo- 
geneidade historica deste e dos outros factores, e por outro, que o trabalho 
determina, todo o tempo e de modo permanente, o caracter, o lugar e a fun- 
gao de todos os outros meios na estrutura do poder. Contudo, se se examinar 
de novo a experiencia do padrao mundial do poder capitalista, nada permite 
verificar a homogeneidade historica dos seus componentes, nem sequer dos 
fundamentals, seja do trabalho, do capital, ou do capitalismo. Pelo contrario, 
dentro de cada uma dessas categorias nao so coexistent, como se articulam e 
se combinam todas e cada uma das formas, etapas e niveis da historia de cada 
uma delas. Por exemplo, o trabalho assalariado existe hoje, como no im'cio da 
sua historia, ao lado da escravidao, da servidao, da pequena produgao nter- 
cantil, da reciprocidade. E todos eles se articulam entre si e com o capital. O 
proprio trabalho assalariado diferencia-se entre todas as formas historicas de 
acuntulagao, desde a chamada originaria ou primitiva, a mais valia extensiva, 
incluindo todas as gradagoes da intensiva e todos os niveis que a actual tec- 
nologia permite e content, ate aqueles ent que a forga viva do trabalho indi- 
vidual e virtualmente insignificante. O capitalismo abarca, e tern de abarcar, 
todo esse complexo e heterogeneo universo sob o seu dominio. Ent relagao a 
cadeia unidireccional de deterntinagoes que perntite ao trabalho articular os 
outros meios e mante-los articulados no longo prazo, a experiencia do padrao 
do poder capitalista, mundial, eurocentrado e colonial/moderno tantbent nao ntos- 
tra nada que obrigue a adntitir que o rasgo capitalista tenha tornado necessa- 
rios, no sentido de inevitaveis, os outros. Por outro lado, sent dtivida que o 
caracter capitalista deste padrao de poder tent intplicagoes decisivas sobre o 
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caracter e sentido das relagoes intersubjectivas, das relates de autoridade e 
sobre as relagoes em torno do sexo e dos seus produtos. Mas, primeiro, so se 
se ignorar a heterogeneidade historica dessas relates e do modo em que se 
ordenam em cada meio e entre eles, seria possfvel admitir a unilinearidade 
e a unidireccionalidade dessas implicagoes. E, segundo, neste momento do 
debate deveria ser obvio que embora o actual modo de controlar o traba- 
lho tenha implicates sobre, por exemplo, a intersubjectividade societal, 
sabemos do mesmo modo que para que se optasse pela forma capitalista de 
organizar e controlar o trabalho, foi sem duvida necessaria uma intersubjec- 
tividade que a tornasse possfvel e preferfvel. As determinagoes nao sao, pois, 
nao podem ser, unilineares nem unidireccionais. E nao so sao recfprocas. Sao 
heterogeneas, descontinuas, inconsistentes, conflituosas, como corresponde 
a relagoes entre elementos que tern, todos e cada um, tais caracterfsticas. 

A articulagao de elementos heterogeneos, descontinuos e conflituosos 
numa estrutura comum, num determinado campo de relagoes, implica pois, 
requer, relagoes de recfprocas, determinates null tip las e heterogeneas. 

O estruturalismo e o funcionalismo nao conseguiram perceber essas 
necessidades historicas. Tomaram um mau caminho, reduzindo-as a ideia de 
relagoes funcionais entre os elementos de uma estrutura societal. De todos os 
modos, no entanto, para que uma estrutura historica estruturalmente hete- 
rogenea tenha o movimento, o desenvolvimento, ou se se quiser o comporta- 
mento, de uma totalidade historica, nao bastam tais modos de determinagao 
recfproca e heterogenea entre os seus componentes. E indispensavel que um 
(ou mais) entre eles tenha a primazia - no caso do capitalismo, o controlo 
combinado do trabalho e da autoridade - mas nao como determinante ou 
base de determinagoes no sentido do materialismo historico, mas estrita- 
mente como eixo (s ) de articulagao do conjunto. 

Desse modo, o movimento conjunto dessa totalidade, o sentido do seu 
desenvolvimento, abarca, transcende, nesse sentido especftico, cada um dos 
seus componentes. Ou seja, determinado campo de relagoes societais com- 
porta-se como uma totalidade. Mas semelhante totalidade historico-social, 
como articulagao de heterogeneos, descontinuos e conflituosos elementos, 
nao pode ser de modo algum fechada, nao pode ser um organismo, nem 
pode ser, como uma maquina, consistente de modo sistemico e constituir 
uma entidade na qual a logica de cada um dos elementos corresponde a de 
cada um dos outros. Os seus movimentos de conjunto nao podem ser, conse- 
quentemente, unilineares, nem unidireccionais, como seria necessariamente 
o caso de entidades organicas ou sistemicas ou mecanicas. 
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3. Notas Sobre a Questao da Totalidade 

Acerca dessa problematica e indispensavel continuar a indagar e a debater as 
implicates do paradigma epistemologico da relacao entre o todo e as partes 
em relagao a existencia historico-social. O eurocentrismo levou virtualmente 
todo o mundo a admitir que numa totalidade o todo tern absoluta primazia 
determinante sobre todas e cada uma das partes e que, portanto, ha uma e so 
uma logica que governa o comportamento do todo e de todas e de cada uma 
das parts. As possiveis variantes do movimento de cada parte sao secundarias, 
sem efeito sobre o todo e reconhecidas como particularidades de uma regra ou 
logica geral do todo a que pertencem. 

Nao e, aqui, pertinente, por razoes obvias, colocar um debate sistema- 
tico acerca do paradigma em que a modernidade eurocentrica acabou por ser 
admitido como uma das pedras singulares da racionalidade e que na produ- 
ijao do conhecimento concreto chega a ser actuado com a espontaneidade 
da rcspiracao, ou seja, de maneira inquestionavel. A unica coisa que, aqui, 
proponho e abrir a questao restrita das suas implicates no conhecimento 
especifico da experiencia historico-social. 

A partida, e necessario reconhecer que todo o fenomeno historico- 
social consiste na expressao de uma relagao social ou numa malha de relacoes 
sociais. Por isso, a sua explicaijao e o seu sentido nao podem ser encontrados 
senao em relacao a um campo de relates maior que o que lhe corresponde. 
Este campo de relates, em relagao ao qual um determinado fenomeno pode 
ter explicate e sentido, e o que aqui se assume como conceito de totalidade 
historico-social. A continuada prcscnca deste paradigma na invcstigagao e 
no debate historico-social, desde sobretudo o final do seculo XVIII, nao e 
um acidente: da conta do reconhecimento da sua tremenda importancia, 
antes do mais porque permitiu libertar-se do atomismo empirista e do pro- 
videncialismo. Nao obstante, o empirismo atomistico nao so se manteve no 
debate, como tambem encontrou agora uma nova expressao no chamado 
pos-modernismo filosofico-social . 10 Em ambos nega-se a ideia de totalidade 
e da sua necessidade na produ^ao do conhecimento. 


10 O termo filosojico-social cumpre aqui a fiingao de fazer notar que o intenso pro- 
cesso de renovagao do debate filosofico tem uma marca particular: nao se trata so de um 
prolongamento do velho debate sobre as velhas questoes da metafisica eurocentrica, mas 
muito mais para alem das questoes levantadas no debate historico social dos tiltimos 200 
anos e, particularmente, na segunda metade do seculo XX. O reconhecimento deste traijo 
e importante, nao so, e nao tanto, porque indica a influencia das ciencias sociais sobre a 
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A renovagao e a expansao da visao atomistica da experiencia historico- 
social em plena crise da modernidade/racionalidade tambem nao e um 
acidente. E um assunto complexo e contraditorio. Mostra, por um lado, que 
agora e mais perceptivel o facto de que as ideias dominantes da totalidade 
deixem de fora dela muitas, demasiadas, areas da experiencia historico-social, 
ou as acolhem somente de modo distorcido. Mas, por outro lado, tambem 
nao e acidental a explicita associagao da ncgacao da totalidade com a nega- 
gao da realidade do poder societal, tanto no novo pos-modernismo como no 
velho empirismo. 

Com efeito, o que o paradigma da totalidade permitiu perceber na 
historia da existencia social de gentes concretas foi, precisamente, o poder 
como a mais persistente forma de articulagao estrutural de alcance societal. 
Desde entao, seja para o colocar em questao ou para sua defesa, o ponto de 
partida foi o reconhecimento da sua existencia real na vida dos individuos. 
Mas, sobretudo, foi a critica do poder o que acabou por ser colocado no pro- 
prio centro do estudo e do debate historico-social. 

Por outro lado, na visao atomistica, seja do velho empirismo ou do 
novo pos-modernismo, as relagoes sociais nao formam campos complexos 
de relagoes sociais em que estao articulados todos os rneios diferenciaveis da 
existencia social e, consequentemente, de relagoes sociais. Ou seja, algo que 
se poderia charnar sociedade nao tern lugar na realidade. Portanto, encontrar 
explicagao e sentido dos fenomenos sociais nao e possivel nem necessario. A 
experiencia contingente, e a descrigao como representagao, seriam a unica 
coisa necessaria e legitima. A ideia de totalidade nao so nao seria necessaria, 
como, e sobretudo, seria uma distorgao epistemologica. A ideia que remete 
para a existencia de estruturas duradoiras de relagoes sociais cede lugar a 
ideia de fluencias instaveis e cambiantes, que nao chegarn a solidificar nas 
estruturas . * 11 

Para poder negar a realidade do poder societal, o empirismo e o pos- 
-modernismo exigem a negagao da ideia de totalidade historico-social e 
da existencia de um meio primado na configuragao societal, agindo como 
eixo de articulagao dos outros. O poder no velho empirismo so existe como 


filosofia, mas, antes do mais, porque este debate e vital para a elaboragao de uma raciona- 
lidade alternativa a eurocentrica e para a renovagao dos fimdamentos do conhecimento 
historico-social. 

11 Anrup (1985) apresenta uma boa revisao das posigoes em debate e um bem 
armado ataque contra o conceito de totalidade. 
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autoridade, num so meio de relagoes sociais, por definigao, dispersas. No 
pos-ntodernismo, desde as suas origens pos-estruturalistas, o poder so existe 
a escala das nticro-relagoes sociais e como fenonteno disperso e fluido. Nao 
tem sentido, consequentemente, para nenhuma das vertentes do debate, 
pensar na mudanga de algo que se poderia chamar sociedade no seu conjunto 
e colocar para isso os seus eixos de articulagao ou os factores de deterntinagao 
que devem ser alterados. A mudanga historica seria estritamente um assunto 
individual, ainda que fossem varios os individuos comprometidos em nticro- 
relagoes sociais. 

Nesse confronto entre as ideias organicas e sistemicas de totalidade, de 
um lado, e a negagao de toda a ideia de totalidade, do outro, parecera, pois, 
tratar-se de opinioes muito contrastantes, inclusive referidas a perspectivas 
epistemicas nao conciliaveis. Ambas tem, no entanto, uma linhagem euro- 
centrica comum: nas duas posigoes, o paradigma eurocentrico de totalidade 
e o unico pensavel. Dito de outro modo, nas duas subjaz o pressuposto nunca 
explicitado e discutido, ja que nunca foi uma questao, de que toda a ideia 
de totalidade implica que o todo e as partes correspondent a uma ntesma 
logica de existencia. Ou seja, tem uma homogeneidade basica que sustenta 
a consistencia e a continuidade das suas relagoes, como num organisnto, ou 
nurna ntaquina, ou nurna entidade sistentica. Nessa perspectiva, a negagao 
da necessidade dessa ideia de totalidade na produgao do conhecintento e 
extrema, mas nao de todo arbitraria. Para as nossas actuals necessidades de 
conhecintento historico-social, essa ideia de totalidade intplica hoje distor- 
goes da realidade tao graves como as desvantagens do velho empirisnto ato- 
ntistico. Mas o que acontecera se enfrentarmos as totalidades que consistent 
nurna articulagao de elententos historicamente heterogeneos, cujas relagoes 
sao descontinuas, inconsistentes e conflituosas? 

A resposta e que na existencia societal as relagoes entre o todo e as par- 
tes sao reais, ntas necessariantente muito diferentes das que postula o euro- 
centrisnto. Unta totalidade historico-social e nunt cantpo de relagoes sodas 
estruturado pela articulagao heterogenea e descontinua de diversos nteios 
de existencia social, cada um deles por sua vez estruturado corn elententos 
historicamente heterogeneos, descontinuos no tempo, conflituosos. Isso qua 
diza que as partes num campo de relates de poder societal nao sao so' partes. Sao-no 
ent relagao ao conjunto do cantpo, da totalidade que este constitui. Conse- 
quententente, ntovent-se geralntente dentro da orientagao geral do conjunto. 
Mas nao o sao na sua relagao separada com cada unta das outras. E sobretudo 
cada unta delas e unta unidade total na sua propria configuragao porque tern 
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igualmente uma constituigao historicamente heterogenea. Cada elemento de 
uma totalidade historica e uma particularidade e, ao mesmo tempo, uma especijicidade e, 
eventualmente ate', uma singularidade. Todos eles se movem dentro da tendencia 
geral do conjunto, mas tem ou podem ter uma autonomia relativa e que pode 
ser, ou chegar a ser, eventualmente, conflituosa com a do conjunto. Nisso 
reside tambem a ntogao da mudanga historico-social. 

Significa isso que a ideia de totalidade nao tem ali lugar, nem sentido? 
Nada disso. O que articula os elementos heterogeneos e descontinuos numa 
estrutura historico-social e um eixo comum, atraves do qual tudo tende a 
mover-se geralmente de rnodo conjunto, agindo assim como uma totalidade. 
Mas essa estrutura nao e, nem pode ser, fechada, como, pelo contrario, nao 
pode deixar de ser uma estrutura organica ou sistemica. Por isso, ao contrario 
destas, se bent que esse conjunto tenda a mover-se ou a comportar-se numa 
orientagao geral, nao pode faze-lo de uma maneira unilinear, nem unidirec- 
cional, nem unidimensional, porque estao em acgao multiplas, heterogeneas 
e ate conflituosas pulsoes ou logicas de movimento. Em especial, se se con- 
siderar que sao necessidades, desejos, intengoes, opgoes, decisoes e acgoes 
humanas as que estao constantemente em jogo. 

Por outras palavras, os processos historicos de mudanga nao consistent, 
nao podem consistir, na transformagao de uma totalidade historicamente 
hontogenea noutra equivalente, seja gradual e continuamente, ou por saltos 
e rupturas. Se assim fosse, a mudanga implicaria a saida completa do cenario 
historico de uma totalidade com todos os seus componentes, para que outra 
derivada dela ocupe o seu lugar. Essa e a ideia central, necessaria, explicita 
no evolucionismo gradual e unilinear, ou implicada nas variantes do estrutu- 
ralismo e do funcionalismo e, ernbora algo seja contra o seu discurso formal, 
tambem do proprio materialismo historico. Assim nao acontece, no entanto, 
na experiencia real, e rnuito rnenos com o padrao de poder mundial que se 
constituiu na America. A mudanga afecta de rnodo heterogeneo, desconti- 
nuo, os componentes de um dado carnpo historico de relagoes sociais. Esse 
e, provavelmente, o significado historico, concreto, do que se postula como 
contradigao no movimento historico da existencia social. 

A percepgao de que um campo de relagoes sociais e constituido por 
elementos homogeneos, continuos, ainda que contraditorios (no sentido 
hegeliano), leva a visao da historia como uma sequencia de mudangas que 
consistent na transformagao de um conjunto hontogeneo e continuo noutro 
equivalente. E o debate sobre se isso acontece gradual e linearntente ou por 
‘saltos’, e que costuma passar conto urn confronto epistenrologico entre o 
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‘positivismo’ e a ‘dialectica’ e, consequentemente, meramente formal. Nao 
implica, na realidade, nenhuma ruptura epistemologica. 

Pode ver-se, assim, o que leva muitos a libertarem-se de toda a ideia 
de totalidade, e que as ideias sistemicas ou organicas acerca dela chegaram 
a ser percebidas ou sentidas como um tipo de espartilho intelectual porque 
forcam a homogeneizar a experiencia real e, desse modo, a ve-la de modo 
distorcido. 

Isso nao leva a negar, desde logo, a existencia possivel ou provada de 
totalidades organicas ou sistemicas. Ha, de facto, organismos. E mecanos cujas 
partes encaixam umas nas outras de maneira sistemica. Mas toda a pretensao 
de ver desta maneira as estruturas societais e necessariamente distorcida. 

De uma perspectiva organica ou sistemica da totalidade historico- 
social, toda a pretensao de manejo de totalidades historico-sociais, especial- 
mente quando se trata de planilicar desse modo a mudanca, nao pode deixar 
de conduzir a experiences que se deram a chamar, nao por acaso, totalitarias. 
Ou seja, reproduzem a escala historica o leito de Procusto. Ao mesmo tempo, 
no entanto, uma vez que nao e inevitavel que toda a ideia de totalidade seja 
sistemica, organica ou mecanica: a simples ncgacao da ideia de totalidade no 
conhecimento historico-social nao pode deixar de estar associada a negagao 
da realidade do poder a escala societal. Na realidade, revela o corte ideolo- 
gico que a vincula ao poder vigente. 

4. A Questao da Classificacao Social 

Desde os anos 80, no meio da crise mundial do poder capitalista, tornou- 
-se mais pronunciada a derrota ja tendencialmente visivel dos regimes do 
despotismo burocratico, rivais do capitalismo privado; dos processos de 
democratizagao das sociedades e estados capitalistas da ‘periferia’; e tambem 
dos movimentos dos trabalhadores orientados para a destruigao do capita- 
lismo. Esse contexto facilitou a revel acao das correntes, que ate ao momento 
eram ainda subterraneas, que no seio do materialismo historico comecavam 
a manifestar um certo mal-estar com a sua concepgao herdada acerca das 
classes sociais. 12 O rapido resultado foi, como acontece frequentemente, que 


12 O debate sobre o problema das classes sociais ja e antigo, ainda que se tenha tor- 
nado mais intenso depois da Segunda Guerra Mundial. Uma incisiva revisao e a de Tomich 
(1997). Contudo, provavelmente foi a conhecida polemica entre Ellen Meiskins Wood 
(1986) e Ernesto Laclau e Chantal Mouffe (1985) o que deu conta do momento de maior 
flexao climatica da atmosfera intelectual do chamado ‘marxismo ocidental’ em relagao a 
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o menino foi lan cad o com a agua suja e as classes sociais se eclipsaram do 
cenario intelectual e politico. 

E obvio que esse resultado foi parte da derrota mundial dos regimes e 
movimentos que disputavam a hegemonia mundial aos centres hegemonicos 
do capitalismo ou se conffontavam com o capitalismo. E facilitou a imposi- 
gao do discurso neoliberal do capitalismo como um tipo de sentido comum 
universal, que desde entao, e ate ha muito pouco tempo, se tornou nao so 
dominante, como virtualmente unico. 13 E menos obvio, no entanto, se foi 
unica ou a principal explicagao para poder passar-se com comodidade para 
o campo do adversario, que levou muitos habituais dos edificios do materia- 
lismo historico a despojararem-se, depois da derrota, de uma das suas armas 
predilectas. Ainda que essa seja a acusagao ouvida com mais frequencia, nao 
e provavel que seja a melhor dirigida. 

E mais provavel que, com a questao das classes sociais, entre os que 
cultivam ou sao seguidores do materialismo historico estivesse a acontecer 
algo equivalente as ideias organica ou sistemica acerca da totalidade: as der- 
rotas e sobretudo as decepgoes no seu proprio campo politico (o ‘socialismo 
realmente existente’) tornavam cada vez mais problematic o uso produtivo, 
sobretudo no campo do conhecimento, da versao do materialismo historico 
sobre as classes sociais. 

Esta versao tinha conseguido converter uma categoria historica numa 
categoria estatica, nos apropriados termos de E. P. Thompson (1963), e em 
grande medida esse era o produto que, segundo a descrigao de Parkin (1979), 
se ‘fabricava’ e ‘vendia’ em muitas das universidades da Europa e dos Estados 
Unidos. E posto que para uma ampla maioria, esta versao era a unica legiti- 
mada como correcta, o respectivo conceito de classes sociais comegou a ser 
sentido tambem como um espartilho intelectual. 

Os esforgos para tornar mais suportavel este espartilho, se bent que 
nao fossem muito numerosos, ganharam uma grande audiencia nos anos 70. 


questao das classes sociais. Desde entao, espalhou-se rapidamente o desuso do conceito, 
como aconteceu com quase todos os problemas teoricos centrais do debate precedente. 
Foram simplesmente retirados do debate e as ideias e conceitos em jogo entraram em 
desuso. O seu regresso comega, bem rapidamente, com a crise da hegemonia global, 
arrastada pelos apetites predatorios do capital financeiro e do desprestigio mundial do 
neoliberalismo. 

13 Pensamento unico e o nome cunhado e reiteradamente usado por Ignacio Ramonet 
nas paginas de Le Monde Diplomatique , jornal que ele dirige. 
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Pense-se, por exemplo, na ressonancia da obra de Nicos Poulantzas, numa 
vereda, ou na de Erik Olin Wright noutra frente. Esforgos de critica muito 
mais fecunda, menos numerosos, com menos audiencia imediata, como a de 
E. P. Thompson, infelizmente nao conduziram ate a uma completa proposta 
alternativa 14 . De onde prevent as dificuldades com a teoria das classes sociais 
do materialismo historico? O rasto mais rn'tido conduz a uma historia com 
tres estancias distintas. Primeira, a constituigao do materialismo historico 
nos finais do seculo XIX, como um produto da hibridagao marxo-positivista, 
no tardio Engels e nos teoricos da Social-Democracia europeia, especial- 
ntente alema, com amplas e duradoiras reverberagoes entre os socialistas de 
todo o rnundo. Segunda, a canonizagao da versao chantada nrarxisnto-leni- 
nisrno, imposta pelo despotisnto burocratico estabelecido sob o estalinismo 
a partir de rneados dos anos 20. Finalntente, a nova hibridagao desse mate- 
rialismo historico com o estruturalismo, especialntente frances, depois da 
Segunda Guerra Mundial. 15 

O materialismo historico, a respeito da questao das classes sociais, 
assint como noutras areas, em relagao a heranga teorica de Marx, nao e exacta- 
ntente, uma ruptura, mas uma continuidade parcial e distorcida. Esse legado 
intelectual e reconhecidantente heterogeneo e e ainda mais o seu percurso 
final, produzido, precisantente, quando Marx colocou sob questao os nucleos 
eurocentristas do seu pensamento, infelizmente sent conseguir encontrar 
unta relagao eficaz para os problentas epistenticos e teoricos intplicados. 
Admite, pois, leituras heterogeneas. Mas o materialismo historico, sobretudo 
na sua versao ntarxista-leninista, pretendeu, nao sent exito, faze-la passar 
como unta obra sistematicamente hontogenea e impor a sua propria leitura 
no sentido de ser adntitido como o unico legitimo herdeiro. 

E sabido que Marx referiu expressantente que nao era o descobridor das 
classes sociais, nent das suas lutas, unta vez que historiadores e econontistas 
burgueses ja o tinhant feito antes (Marx, 1947: 71-74). Mas, entbora Marx, 
curiosantente, nao a ntencione, 16 nao ha qualquer duvida que foi na obra de 


14 . Sobre estes autores veja-se especialmente Poulantzas, 1968; Wright, 1978, 1985. 

15 Acerca do marxo-positivismo veja-se Shanin, 1984. Da avassaladora influencia do 
estruturalismo frances no materialismo historico depois da Segunda Guerra Mundial, a 
obra de Althusser e dos althusserianos e uma convincente e conhecida demonstragao. E 
do devastadora que chegou a ser entre alguns deles, seguramente um notorio exemplo e a 
obra de Hindess e Hirst, 1975. 

16 Nao se pode passar por alto a intrigante ausencia em Marx de quase toda a mengao 
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Claude Henri de Saint-Simon e dos saintsimonianos que foram formulados 
pela primeira vez, muito antes de Marx, no inicio do seculo XIX, os elementos 
basicos daquilo que um seculo depois sera conhecido corno a teoria das clas- 
ses sociais do materialismo historico. Em particular na farnosa Exposition de la 
Doctrine, publicada em 1828 pela chamada esquerda saintsimoniana, de larga 
influencia no debate social e politico durante boa parte do seculo XIX. Vale a 
pena recordar um dos seus notaveis trechos: 

A exploragao do homempelo homem que tl'nhamos demonstrado no passado sob a sua 
forma mais directa, a mais grosseira, a escravidao, continua em muito altograu nas relates 
entre proprietaries e trabalhadores, entre patroes e assalariados; esta-se longe, sent duvida, da 
condigao em que estas classes estao colocadas hoje em dia, a aquela em que se encontravam 
no passado amos e escravos, patricios e plebeus, servos e senhores. Poderia parecer inclusive, a 
primeira vista, que nao poderia fazer-se entre aquelas nenhuma comparagao. Nao obstante, 
deve reconhecer-se que uns nao sao mais que aprolongagao dos outros. A relagao do patrao 
com o assalariado e a ultima transformagao que sofreu a escravidao. Se a exploragao do 
homem pelo homem nao tern mais esse caracter brutal que revestia na antiguidade; se ela nao 
se oferece mais aos nossos olhos senao sob uma forma suavizada, nao c por isso menos real. O 
operario nao e, como o escravo, uma propriedade directa do seu patrao; a sua condigao, sempre 
precaria, esta fixada sempre por uma transaegao entre eles: mas essa transaegao e livre da parte 
do operario? Nao e, uma vez que esta obrigado a aceitar sob pena de vida, reduzido como esta 
a esperar a sua comida de cada dia nada mais que do seu trabalho da vespera. 

O texto prossegue pouco depois dizendo que 

As i mutagens de cada posigao transmitem-se hereditariamente; os economistas 
tiveram de constatar um dos aspectos deste facto, a heranga da mise'ria, ao reconhecer a 


do pensamento saintsimoniano, especialmente da Exposition de la Doctrine, tanto mais pelo 
facto que usou todos os conceitos basicos e a terminologia dessas obras: a lista de classes 
sociais antagonicas que encabega o Cap. I do Manifesto, esta ja integrada na Exposition 
(amos e escravos, patricios e plebeus, senhores e servos), assim como classe operaria, tra- 
balhadores assalariados, proletaries. Alem disso, nao e necessario forgar nada a Exposition 
para encontrar que toda a perspectiva da relagao entre classes sociais e historia e entre a 
exploragao da classe operaria ou proletariado e a revolugao para por ponto final a todas as 
formas de exploragao, estao ja formuladas ali antes de reaparecer para a posteridade como 
as chaves da teoria revolucionaria do materialismo historico. Nesse sentido, o reconhe- 
cimento por Engels (Do Socialismo Utopico ao Socialismo Cienttfico) da ‘genial perspicacia’ 
de Saint-Simon enquanto o coloca entre os ‘socialistas utopicos’, e tardio e interessado. 
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existencia na sociedade de uma classe de ‘proletaries’. Hoje em dia, uma massa imensa de 
traballiadores e explorada pelos homens cuja propriedade utilizam. Os chefes de industria 
sofrem eles mesmos, nassuas relates com os proprietaries, esta exploragao, mas numgrau 
incomparavelmente menor; porsua vez, eles participant da exploragao que recai com todo o 
seu peso sobre a classe operaria, ou seja, sobre a imensa maioria dos traballiadores. 17 

As tensoes que origina a divisao de classes da sociedade, dizem os 
autores, so poderao saldar-se com uma revolugao inevitavel que pora termo a 
todas as formas de exploragao do homem pelo homem. 

E sem duvida notavel, e nao pode ser negado, que nesses paragrafos 
esteja ja contido virtualmente todo o registo de ideias que serao incorpora- 
das a teoria das classes sociais do materialismo historico. Entre as principais 
dstingo: 1) A ideia de sociedade enquanto uma totalidade organica, a partir 
de Saint-Simon, eixo ordenador de toda uma perspectiva de conhecimento 
historico-social e de que o materialismo historico sera a principal expressao. 
2) O proprio conceito de classes sociais, referido a franjas de populagao homo- 
geneizadas pelos seus respectivos lugares e papeis nas relagoes de produgao 
da sociedade. 3) A exploragao do trabalho e o controlo da propriedade dos 
recursos de produgao como o fundamento da divisao da sociedade em clas- 
ses sociais. Em Marx formarao mais tarde parte do conceito de relagoes de 
produgao. 4) A nomenclatura das classes sociais cunhada a partir desse pos- 
tulado, amos e escravos, patricios e plebeus, senhores e servos, industriais e 
operarios. 5) A perspectiva evolucionista, unidireccional, da historia como 
sucessao de tais sociedades de classe, as quais no materialismo historico serao 
conhecidas como ‘ modos de produgao’. 6) A relagao entre as classes sociais 
e a revolugao final contra toda a exploragao, nao muito depois chamada revo- 
lugao ‘socialista’. 

Nao se esgotam ali as notaveis coincidencias com o materialismo historico 
a respeito da questao das classes sociais. Para um texto escrito depois de 300 


17 A Doctrine de Saint-Simon (1924) , e tambem conhecida como Exposigao da Doutrina, 
tendo sido publicada por Bazard e Enfantin (o chamado Papa Saintsimoniano) antes de 
que as suas frustragoes com a Igreja Saintsimoniana os levassem a dedicar-se as grandes 
construgoes e Enfantin a montar as bases do sistema bancario frances. Acerca do pensa- 
mento de Saint-Simon e dos saintsimonianos, veja-se Quijano, 1964a). Outro texto dessa 
mesma epoca em que ja esta formulada a ideia de classes e L’Union Ouvriere, de Flora Tris- 
tan, a franco-peruana que, depois da sua frustrante estadia no Peru, no inicio do seculo 
XIX, se transformou numa agitadora e organizadora dos trabalhadores franceses. 
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anos de historia do capitalismo mundial eurocentrado e colonial/moderno, 
nao pode deixar de ser chamativa a sua cegueira absoluta a respeito de: 

1) A coexistencia e a associagao, sob o capitalismo, de todas as formas 
de exploragao/dominagao do trabalho; 2) que, consequentemente, mesmo 
reduzindo as classes sociais apenas as relagoes de exploragao/dominagao em 
torno do trabalho, no mundo do capitalismo nao existiam somente as classes 
sociais de ‘industrials’, de um lado, e a de ‘operarios’ ou ‘proletaries’ do outro, 
mas tambem a de ‘escravos’, ‘servos’ e ‘plebeus’, ‘camponeses livres’; 3) sobre 
o facto de que as rclacocs de dominagao originadas na experiencia colonial de 
‘europeus’ ou ‘brancos’ e ‘indios’, ‘negros’, ‘amarelos’ e ‘mestigos’, implicavam 
proflmdas relagoes de poder que naquele periodo, por estarem tao estreita- 
mente ligadas as formas de exploragao do trabalho, pareciam ‘naturalmente’ 
associadas entre si; 4) que em consequencia, a relagao capital-salario nao era 
o unico eixo do poder, nem sequer na economia; 5) que havia outros eixos do 
poder que existiam e actuavam em meios que nao eram somente economicos, 
como a ‘raca’, o genero e a idade; 6) que, consequentemente, a distribuigao de 
poder entre a populagao de uma sociedade nao provinha exclusivamente das 
rclacocs em torno do controlo do trabalho, nem se reduzia a elas. 

O movimento da indagagao de Marx sobre as classes sociais, nao foi 
provavelmente alheio ao debate dos saintsimonianos. Mas, juntamente com 
as suas similaridades, tern tambem notaveis diferengas que aqui apenas e 
pertinente assinalar. 

Em primeiro lugar, Marx manteve-se, e verdade, ate quase final do seu 
trabalho, dentro da mesma perspectiva saintsimoniana, eurocentrica, de 
uma sequencia historica unilinear e unidireccional de sociedades de classe. 
Contudo, como muito bent se sabe agora, ao ir-se familiarizando com as 
investigagoes historicas e com o debate politico dos ‘populistas’ russos, 
percebeu que essas unidireccionalidade e unilinearidade deixavam fora da 
historia outras experiences historicas decisivas. Chegou, assim, a ser cons- 
ciente do eurocentrismo da sua perspectiva historica. Mas nao chegou a dar 
o salto epistemologico correspondente. O materialismo historico posterior 
escolheu condenar e omitir esse trecho da indagagao de Marx e agarrou-se 
dogmaticamente ao mais eurocentrista da sua heranga (Shanin, 1984). 

Por outro lado, tambem e verdade, como todo o mundo adverte, que ha 
uma distingao perceptivel entre a visao de Marx das relagoes de classe impli- 
cadas na sua teoria sobre o Capital e a que subjaz aos seus estudos historicos. 
O Capital nessa teoria e uma relagao social especifica de produgao, cujos dois 
termos fundamentals sao os capitalistas e os operarios. Os primeiros, sao os 
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que controlam essa rclacao. Nessa qualidade, sao ‘funcionarios’ do Capital. 
Sao os dominantes dessa relagao. Mas fazem-no no seu proprio, privado, 
beneficio. Nessa qualidade, sao exploradores dos operarios. Desse ponto de 
vista, ambos os meios sao as classes fundamentals do Capital. Por outro lado, 
no entanto, e sobretudo na analise da conjuntura francesa, especialmente em 
0 18 do Brumario de Luis Bonaparte, Marx da conta de varias classes sociais que, 
segundo as condigoes do conflito politico-social, emergent, consolidam-se 
ou se retiram de cena: burguesia comercial, burguesia industrial, proleta- 
riado, grandes latifundiarios, oligarquia financeira, pequena burguesia, classe 
media, lumpen-proletariado, grande burocracia. Tambem adverte, nas Teorias 
da Mais Valia, que David Ricardo se esquece de enfatizar o constante cresci- 
rnento das classes ntedias. 18 

O materialismo historico posterior, especialmente na sua versao ntar- 
xista-leninista, ntanipulou as dilcrcncas na indagacao marxiana atraves de 
tres propostas. A printeira e que as dilcrcncas se devent ao nivel da abstrac- 
gao, teorico em O Capital e no historico-conjuntural em O 18 do Brumario. 
A segunda e que essas dilcrcncas sao, alent disso, transitorias, uma vez que 
no desenvolvimento do Capital a sociedade tendera, de todos os modos, a 
polarizar-se nas duas classes sociais fundamentals. 19 A terceira e que a teoria 
de O Capital implica que se trata de uma relagao social estruturada indepen- 
dententente da consciencia e da vontade das pessoas e que, consequente- 
ntente, estas se encontrant distribuidas nesta relagao de ntaneira necessaria e 
inevitavel, por uma legalidade historica que as excede. Nessa visao, as classes 
sociais sao apresentadas como estruturas dadas pela natureza da rclacao 
social; os seus ocupantes sao portadores das suas dctcrminacocs e, portanto, 
os seus comportamentos deveriam expressar essas ntesmas deterntinagoes 
estruturais. 

A printeira proposta tent coniirnragao nas proprias palavras de Marx. 
Assint, ja no fantoso e inacabado Capitulo sobre as Classes, do vol. Ill de 
O Capital, Marx defende que “os proprietarios de simples forga de trabalho, os pro- 


18 Apud Nicolaus, 1967. 

19 Nao e outro, obviamente, o sentido da polemica obra de Lenine contra os ‘popu- 
listas’ russos, na sua obra O Desenvolvimento do Capitalismo na Russia. Mas tambem o de 
alguns sociologos da ‘sociedade industrial’, em particular Dahrendorf (1959). 

20 A que foi durante mais de meio seculo considerada como a mais autoritaria de 
tais propostas e a de Lenine, no conhecido trabalho Uma Grande Iniciativa (Marx, Engels, 
Marxismo. Moscovo: Editorial Progresso) . 
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prietarios de capital e os proprietaries de terras, eujas respectivas fontes de ingressos sao 
os salarios, o lucro e a renda do solo, ou seja, os operarios assalariados, os capitalistas e 
os latifundiarios, constituent as tres grandes classes da sociedade moderna, baseada no 
regime capitalista de produgao”. Contudo, verifies que nem sequer em Inglaterra, 
nao obstante ser a mais desenvolvida e ‘classics’ das modernas sociedades 
capitalistas, “se apresenta em toda a sua pureza esta divisao da sociedade em classes”, ja 
que as classes medias e os estratos intermedios nao deixam que sejam nitidas 
as linhas de separagao entre classes. Mas imediatamente adverte que isso 
sera depurado pelo progresso da lei do desenvolvimento capitalista que leva 
continuamente a polarizagao entre as classes fundamentals (Marx, 1966: vol. 
1:607, ss). 

Com O 18 do Brumario acontece, no entanto, uma dupla deslocagao 
de problematica e perspectiva, que nao se pode explicar somente porque 
se tratar de uma analise historico-conjuntural. No movimento de reflexao 
marxiana, estao implicitas, de um lado, a ideia de que na sociedade francesa 
desse tempo nao existe so o salario, mas varias e diversas outras formas de 
exploracao do trabalho, todas articulados sob donu'nio do capital e em seu 
beneffeio. De algum modo, isso e um preludio a diferenciagao entre capital 
(relacao entre capital e salario) e o capitalismo (relagoes heterogeneas entre 
capital e todas as outras formas de trabalho), que confronta antecipada- 
rnente a teoria da articulagao de rnodos de produgao, produzida mais tarde 
pelo materialismo historico. Por outro lado, a ideia segundo a qual as classes 
se formam, se desintegram ou se consolidam, parcial e temporalmente ou 
de modo definido e permanente, segundo o curso das lutas concretas das 
pessoas concretas disputando o controlo de cada meio do poder. Nao sao 
estruturas, nem categorias, anteriores a tais conflitos. 

Essa linha de reflexao de Marx tambem esta presente em O Capital, 
apesar de todas as suas conhecidas ambiguidades. Por isso, a terceira proposta 
estabelece uma diferenga basica entre a perspectiva marxiana e a do materia- 
lismo historico. Enquanto neste as classes sociais sao ocupantes de um genero 
de nichos estruturais onde as pessoas sao colocadas e distribuidas em fimgao 
das relates de produgao, em Marx trata-se de um processo historico concreto 
de classificagao das pessoas. Ou seja, um processo de lutas em que uns conse- 
guem submeter outros na disputa pelo controlo do trabalho e dos recursos de 
produgao. Por outras palavras, as relagoes de produgao nao sao externas, nem 
anteriores, as lutas das gentes, mas o resultados das lutas entre as pessoas pelo 
controlo do trabalho e dos recursos de produgao, das vitorias de uns e das 
derrotas de outros e como resultado das quais se colocam e/ou sao colocadas 
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ou classificadas. Essa e, sem d livid a, a proposta teorica implicada no famoso 
capitulo sobre a chamada Acumulagao Primitiva. 21 De outro ntodo, a linha de 
analise d e 0 18 do Brumario de Luis Bonaparte, nao faria sentido. 

Na linha marxiana, consequentemente, as classes sociais nao sao estru- 
turas, nem categorias, mas relagoes historicas, historicamente produzidas e 
nesse esperifico sentido historicamente determinadas, mesmo quando essa 
visao esta reduzida a um so dos meios do poder, o trabalho. Por outro lado, 
no materialismo historico, tal como assinala E. P. Thompson (1963), pro- 
longa-se a visao ‘estatica’, ou seja, ahistorica, que determina as classes sociais 
a qualidade das estruturas estabelecidas por re I ago es de produgao que se 
revelam por fora da subjectividade e das acgoes das pessoas, ou seja, antes de 
toda a historia. 

O materialismo historico reconheceu, depois da Segunda Guerra 
Mundial, que a sua visao evolucionista e unidireccional das classes sociais 
e das sociedades de classe, apresentava problemas pendentes complicados. 
Em primeiro lugar, pela reiterada comprovagao de que mesmo nos ‘cen- 
tros’, algumas ‘classes pre-capitalistas’, a classe camponesa em particular, 
nao saiam, nem pareciam dispostas a sair da cena historica do ‘capitalismo’, 
enquanto outras, as classes rnedias, tendiam a crescer conforme o capitalismo 
se desenvolvia. Em segundo lugar, porque nao era suficiente a visao dualista 
da passagem entre ‘pre-capitalismo’ e ‘capitalismo’ em relagao as experien- 
cias do ‘Terceiro Mundo’, onde configuragoes de poder rnuito complexas e 
heterogeneas nao correspondent as sequencias e etapas esperadas na teoria 
eurocentrica do capitalismo. Mas, porque nao foi possivel conseguiu encon- 
trar uma saida teorica a partir da experiencia historica, apenas se chegou a 
proposta de ‘articulagao de rnodos de produgao’, sem se abandonar a ideia da 
sequencia entre eles. Ou seja, tais ‘articulagoes’ nao deixarn de ser conjuntu- 
ras da transigao entre os rnodos ‘pre-capitalistas’ e o ‘capitalismo’. 22 Doutro 


21 Veja-se Marx, 1966: vol I, cap. XXIV. 

22 Essa linha caracterizou as investigates e os debates cientifico-sociais entre os 
marxistas estruturalistas franceses, sobretudo durante os anos 70 (entre outros, Pierre 
Philippe Rey, Claude Meillassoux). Em ingles, veja-se a compilagao de Harold Wolp (1973). 
Na America Latina, uma parte dos investigadores optou por uma perspectiva diferente, 
segundo a qual o capitalismo e uma estrutura de exploragao/ dominagao onde se articulam 
todas as formas historicamente conhecidas de exploragao do trabalho, em torno de um 
eixo comum: as relagoes capital-salario. E a linha seguida nos meus proprios trabalhos, por 
exemplo, Quijano 1964b, 1966, 1969, e 1978. 
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modo, consistem na coexistencia - obviamente transitoria - do passado e do 
presente da sua visao historical 

Ao materialismo historico e-lhe alheia e hostil a ideia de que nao se 
trata mais de ‘modos de produgao’ articulados, mas do capitalismo como 
estrutura mundial de poder dentro do qual e ao seu service se articulam 
todas as formas historicamente conhecidas de trabalho, de controlo e de 
exploracao do trabalho. Mas e assim, apesar de tudo, como existe o poder 
capitalista mundial, colonial/moderno. E isso e finalmente visivel para todos 
no momento da globalizagao. 

5. O Conceito de Classe: da ‘Natureza’ a ‘Sociedade’? 

A ideia de ‘classe’ foi introduzida nos estudos sobre a ‘natureza’ ainda antes 
de ser sobre a ‘sociedade’. Foi o ‘naturalista’ sueco Linneo o primeiro a usa-la 
na sua famosa ‘classificagao’ botanica do seculo XVIII. Ele descobriu que era 
possivel classificar as plantas segundo o numero e a disposigao dos estames 
das flores porque estas tendem a permanecer sem alteragoes no decurso da 
evolugao . 23 

Nao parece ter sido, e provavelmente nao foi, basicamente diferente 
a maneira de conhecer que levou, primeiro, os historiadores franceses do 
seculo XVIII, e depois os saintsimonianos das primeiras decadas do seculo 
XIX, a diferenciar ‘classes’ de gentes na populagao europeia. Para Linneo as 
plantas estavam ali, no ‘reino vegetal’, dadas, e a partir de algumas das suas 
caracteristicas empiricamente diferenciaveis, podiam ser ‘classificadas’. Os 
que estudavam e debatiam a sociedade da Europa Centro-Nordica no final 
do seculo XVIII e no inicio do seculo XIX, aplicaram a mesma perspectiva 
as pessoas e verificaram que era possivel ‘classifica-las’ tambem a partir das 
suas caracteristicas mais constantes e diferenciaveis (empiricamente, o seu 
lugar nos pares riqueza e pobreza, mando e obediencia). Foi uma descoberta 
saintsimoniana verificar que a fonte principal dessas diferengas estava no 
controlo do trabalho e seus produtos e dos recursos da natureza empregues 
no trabalho. Os teoricos do materialismo historico, desde o fim do seculo 
XIX, nao produziram rupturas ou mutagoes decisivas quanto a esta perspec- 
tiva de conhecimento. 


23 Carlos de Linneo (Carolus Linnaeus em latim e em sueco Carl Von Linne [1707- 
1778]) foi o primeiro a elaborar um sistema de classificagao dos organismos, em primeiro 
lugar para a botanica (Larson, 1971). 


COLONIALIDADE DO PODER E CLASSIFICA^AO SOCIAL 


Obviamente, ao transferir o substantive) classe do mundo da ‘natureza’ 
para o da ‘sociedade’, era indispensavel associa-lo com um adjectivo que 
legitimasse essa deslocagao: a classe deixa de ser botanica e transforma-se em 
social. Mas esta deslocagao foi basicamente semantica. O novo adjectivo nao 
podia ser capaz, por si so, quer de cortar o cordao umbilical que amarrava o 
recem-nascido conceito ao ventre naturalista, quer de Ihe proporcionar uma 
atmosfera epistemica alternativa para o seu desenvolvimento. No pensa- 
mento eurocentrico, herdeiro do Iluminismo Continental , 24 a sociedade era 
um organismo, uma ordem dada e fechada. E as classes sociais foram pensa- 
das como categorias ja dadas na ‘sociedade’ como acontecia com as classes de 
plantas na ‘natureza’. 

Deve ter-se em conta, em relacao a estas questoes, que outros termos 
tern a mesma origem naturalista, comum: estrutura,processos, organismo, termos 
que no eurocentrismo passam ao conhecimento social com as mesmas amar- 
ras cognitivas que o termo classe. A obvia vinculacao entre a ideia eurocen- 
trica das classes sociais com as ideias de estrutura como uma ordem dada na 
sociedade, e de processo como algo que tern lugar numa estrutura, e de todas 
elas com as ideias organisticas e sistemicas da ideia de totalidade, ilumina cla- 
ramente a persistencia nelas de todas as marcas cognoscitivas da sua origem 
naturalista e atraves delas, da sua duradoira impressao sobre a perspectiva 
eurocentrica no conhecimento historico-social. 

Nao se poderia entender, nem explicar, de outro modo, a ideia do 
materialismo historico ou a dos sociologos da ‘sociedade industrial’, segundo 
a qual as pessoas sao ‘portadoras’ das determinagoes estruturais de classe e 
devem consequentemente agir segundo elas. Os seus desejos, preferencias, 
intengoes, voligoes, decisoes e aegoes sao configurados segundo essas deter- 
minagoes e devem responder a elas. 

O problema criado pela inevitavel distancia entre o pressuposto e a 
subjectividade e a conduta externa das gentes assim ‘classiticadas’, sobre- 
tudo entre as ‘classes’ dominadas, encontrou no materialismo historico uma 
impossivel solugao: tratava-se de um problema da consciencia e este podia 
ser ou levado ate aos intelectuais (Kautsky - Lenine), tal como o polen e 
levado as plantas pelas abelhas; ou ir-se elaborando e desenvolvendo numa 


24 . Sobre esta distingao veja-se o meu texto de 1988, especialmente o capitulo intitu- 
lado Lo Publico y lo Privado: un Enfoque Latino americano. 
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progressao orientada para uma impossivel ‘consciencia possivel’ (Lukacs, 
1923). 25 

6. Reducionismo e Aliistoricidade na Teoria Eurocentrica 
das Classes Sociais 

A marca naturalista, positivista e marxo-positivista da teoria eurocentrica das 
classes sociais implica tambem duas questoes cruciais: 1) Na sua origem, a 
teoria das classes sociais esta pensada exclusivamente sobre a base da expe- 
riencia europeia a qual, por sua vez, esta pensada, obviamente, segundo a 
perspectiva eurocentrica, ou seja, distorcida. 2) Por essa mesma razao, para os 
saintsimonianos e para os seus herdeiros do materialismo historico, as unicas 
diferengas que sao percebidas entre os europeus como realmente signiiica- 
tivas - uma vez abolidas as hierarquias nobiliarias pela Revolugao Francesa 
- referem-se a riqueza/pobreza e ao mando/obediencia. E essas diferengas 
remetem, por um lado, ao lugar e aos papeis das pessoas em relagao ao con- 
trolo do trabalho e dos recursos que na natureza servem para trabalhar, o que 
sera a seu tempo nomeado como ‘rclacocs de produgao’. Por outro lado, aos 
lugares e papeis das pessoas no controlo da autoridade e, consequentemente, 
do Estado. As outras diferengas que na populagao europeia dos seculos XVIII 
e XIX estavam vinculadas a diferengas de poder, principalmente de sexo e 
idade, nessa perspectiva sao vistas como ‘naturais’, ou seja, fazem parte da 
classificagao na ‘natureza’. 

Por outras palavras, a teoria eurocentrica sobre as classes sociais, e nao 
somente no materialismo historico marxo-positivista, ou entre os weberia- 
nos ou nos descendentes de ambos, mas no proprio Marx, e reducionista: 
refere-se unica e exclusivamente a um tinico dos meios do poder: o controlo 


25 Esta ideia tem um curioso paralelo com a proposta scheleriana de uma relagao 
entre a conduta individual e um reino de ‘valores’, de caracter ahistorico, mas ‘material’, ou 
seja, ‘real’. Em Luckacs, a ‘consciencia possivel’ tem para a ‘classe’ uma fungao referencial 
de horizonte de orientagao e exemplaridade, nunca plenamente conseguido na historia 
concreta, como em Scheler a tem o ‘valor’ a respeito da conduta individual. A ‘consciencia 
possivel’ lukacsiana habita, pois, um reino tao ahistorico como os ‘valores’ schelerianos. 
Nao e pois coincidencia acidental, uma vez que Max Scheler (1916), nao obstante a sua 
filiagao fenomenologica enquanto esteve concentrado nessa especulagao, apelou tambem 
a Hegel e a Marx como referencias fundamentals em O Formalismo na Etica e a Etica dos 
Valores. 
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do trabalho e dos seus recursos e produtos. E isso e especialmente notavel 
sobretudo em Marx e nos seus herdeiros, uma vez que, nao obstante, o seu 
proposito formal seja estudar, entender e alterar ou destruir o poder na 
sociedade, todas as outras instancias da existencia social onde se formam 
relates de poder entre as pessoas nao sao consideradas em absoluto ou sao 
consideradas apenas como derivativas das ‘relagoes de produgao’ e determi- 
nadas por elas. 

Tudo isso significa que a ideia de classes sociais e elaborada no pen- 
samento eurocentrico, entre o fim do seculo XVIII e o fim do seculo XIX, 
quando a percepgao da totalidade a partir da Europa, nessa altura o ‘centro’ 
do mundo capitalista, tinha ja sido definitivamente organizada como uma 
dualidade historica: a Europa (e neste caso sobretudo a Europa Central e 
Inglaterra) e a Nao-Europa. E esta dualidade implicava, alent do mais, que 
muito de tudo o que era a Nao-Europa, ainda que existisse no mesmo cena- 
rio temporal, na realidade correspondia ao passado de um tempo linear cujo 
ponto de chegada era (e), obviamente, a Europa. 

Na Nao-Europa existiam nesse mesmo tempo, seculo XIX, todas as for- 
mas nao-salariais do trabalho. Mas desde o saintsimonismo ate hoje, no euro- 
centrismo sao o passado ‘pre-capitalista’ ou ‘pre-industrial’. Ou seja, essas 
classes sociais sao ‘pre-capitalistas’ ou nao existent. Na Nao-Europa tinhant 
sido impostas identidades ‘raciais’ nao-europeias ou ‘nao-brancas’. Mas elas, 
como a idade ou o genero entre os ‘europeus’, correspondent a diferengas 
‘naturais’ de poder entre ‘europeus’ e ‘nao-europeus’. Na Europa estavam ent 
formagao ou ja estavam forntadas as instituigoes ‘modernas’ de autoridade: os 
‘estados-nagao nrodernos’ e as suas respectivas ‘identidades’. Na Nao-Europa 
so erant percebidas as tribos e as etnias, ou seja, o passado ‘pre-moderno’. 

Estes elententos ‘pre-ntodernos’ destinavant-se a ser substituidos no 
future por Estados-Nagao-como-na Europa. A Europa e civilizada. A Nao- 
Europa e printitiva. O sujeito racional e Europeu. A Nao-Europa e objecto 
de conhecintento. Conto corresponde, a ciencia que estudara os Europeus 
chamar-se-a ‘sociologia’. A que estudara os Nao-Europeus chamar-se-a 
‘etnografia’. 

7. Teoria das Classes Sociais ou Teoria da Classificagao Social? 

Nesta altura do debate nao e, pois, suficiente ntanternto-nos nos conhecidos 
parametros, porque isso nao esgota a questao, nent resolve os problentas 
colocados ao conhecintento e a acgao. Lintitarnto-nos a insistir que e neces- 
sario historizar a questao das classes sociais, ou seja, fazer unta referencia a 
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historia concreta de pessoas concretas, em vez de manter uma visao ’estatica’ 
ou ahistorica das classes sociais, ou por Weber no lugar de Marx, ou ainda 
explorar os seus entrecruzamentos viaveis como costuma acontecer na 
sociologia escolar, passou a ser inoportuno. Em qualquer dessas opgoes e 
em todas juntas, trata-se somente de classificar as pessoas por algumas das 
suas caracteristicas diferenciais, nao havendo realmente nada fundamental 
a ganhar se sao estas ou aquelas caracteristicas que se escolhem, ou devem 
ser escolhidas, para que a operagao classificatoria seja menos ‘ideologica’ e se 
torne mais ‘objectiva’. 

Com a classifi cacao dos elementos da ‘natureza’ o que importava era, 
como correspondia a racionalidade cartesiana, descobrir as ‘propriedades’ 
que ‘delinem’, ou seja, distinguem e ao mesmo tempo relacionam com deter- 
minados ‘objectos’ entre si ou, por outras palavras, os distinguem individu- 
almente e mostram o seu genero proximo e a sua diicrcnca especilica. Mas 
com a questao das classes sociais, o que realmente esta em jogo - e esteve 
desde o inicio no proposito de quern introduziu a ideia -, e algo radicalmente 
diferente: a questao do poder na sociedade. E o problema e que nenhuma 
daquelas opgoes, nem juntas, nem separadas, esta apta para permitir apre- 
ender e indagar a constituigao historica do poder, muito menos a do poder 
capitalista, mundial e colonial/moderno. Por tudo isso, e pertinente sair da 
teoria eurocentrica das classes sociais e avangar para uma teoria historica de 
classificagao social. O conceito de classificagao social, nesta proposta, refere- 
se aos processos de longo prazo nos quais os individuos disputam o controlo 
dos meios basicos de existencia social e de cujos resultados se configura 
um padrao de distribuigao do poder centrado em relagoes de exploragao/ 
dominagao/conflito entre a populagao de uma sociedade e numa historia 
determinada. 

Ja foi assinalado que o poder, nesta perspectiva, e uma malha de rela- 
goes de exploragao/dominagao/conflito que se configuram entre as pessoas 
na disputa pelo controlo do trabalho, da ‘natureza’, do sexo, da subjectividade 
e da autoridade. Portanto, o poder nao se reduz as ‘relagoes de produgao’, 
nem a ‘ordem e autoridade’, separadas ou juntas. E a classificagao social 
refere-se aos lugares e aos papeis das gentes no controlo do trabalho, dos 
seus recursos (incluindo os da ‘natureza’) e seus produtos; do sexo e seus 
produtos; da subjectividade e dos seus produtos (antes de tudo o imaginario 
e o conhecimento); e da autoridade, dos seus recursos e dos seus produtos. 

Nesse sentido especifico, qualquer teoria possivel de classificagao social 
das pessoas exige necessariamente um indagar na historia sobre as condigoes 
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e as determinagoes de uma dada distribuigao de relagoes de poder numa 
dada sociedade. Porque e essa distribuigao de poder entre as pessoas de 
uma sociedade o que as classified socialmente, determinando as suas reciprocas 
relagoes e gera as suas diferengas sociais, ja que as suas caracteristicas empiri- 
camente observaveis e diferenciaveis sao resultados dessas relagoes de poder, 
dos seus sinais e das suas marcas. Pode-se partir destas para um primeiro 
momento e um primeiro nivel de apreensao das relagoes de poder, mas nao 
tern sentido fazer residir nelas a natureza do seu lugar na sociedade. Ou seja, 
a sua classe social. 

8. A Heterogeneidade da Classificacao Social 

Na America, no capitalismo mundial, colonial/moderno, os individuos 
classiiicam-se e sao classificados segundo tres linhas diferentes, embora 
articuladas numa estrutura global comum pela colonialidade do poder: tra- 
balho, raga, genero. A idade nao chega a ser inserida de modo equivalente 
nas relagoes societais de poder, mas sim em determinados meios do poder. 
Esta articulagao estrutura-se em torno de dois eixos centrais: o controlo de 
produgao de recursos de sobrevivencia social e o controlo da reprodugao 
biologica da especie. O primeiro implica o controlo da forga de trabalho, dos 
recursos e produtos do trabalho, o que inclui os recursos ‘naturais’ e se insti- 
tucionaliza como ‘propriedade’. O segundo, implica o controlo do sexo e dos 
seus produtos (prazer e descendencia), em fungao da ‘propriedade’. A ‘raga’ 
foi incorporada ao capitalismo eurocentrado em fungao de ambos os eixos. E 
o controlo da autoridade organiza-se para garantir as relagoes de poder assim 
configuradas. 

Nesta perspectiva, as ‘classes sociais’ resultantes sao heterogeneas, 
descontinuas e conflituosas. E estao articuladas tambem de modo hetero- 
geneo, descontinuo e conflituoso. A colonialidade do poder e o eixo que 
as articula numa estrutura comum do poder, como sera demonstrado mais 
adiante. Enquanto todos os elementos que concorrem para a constituigao 
de um padrao de poder sao de origem, forma e caracter descontinuos, 
heterogeneos, contraditorios e conflituosos no espago e no tempo - ou seja, 
mudam ou podem mudar em cada uma dessas instancias em fungao das 
suas cambiantes relagoes com cada um dos outros -, as relagoes de poder 
nao sao, e nao podem ser, um genero de nichos estruturais pre-existentes 
pelos quais as pessoas sao distribuidas, e que assumem estas ou aquelas 
caracteristicas, e onde as pessoas se comportam ou devem comportar-se 
harmonicamente. 
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O modo como as pessoas chegam a ocupar total ou parcialmente, 
transitoria ou estavelmente, um lugar e urn papel em relagao ao controlo das 
instancias centrais do poder, e conflituoso. Ou seja, consiste nurna disputa, 
violenta ou nao, em derrotas e em vitorias, em resistencias e em avangos e 
retrocessos. Acontece em termos individuals e/ou colectivos, com lealdades 
e traigoes, persistences e desergoes. E uma vez que toda a estrutura de rela- 
goes e uma articulagao de meios e dimensoes descontinuos, heterogeneos 
e conflituosos, os lugares e os papeis nao tern necessariamente nem podern 
ter as mesmas colocagoes e relagoes em cada rneio da existencia social, ou 
ainda a cada momento do respectivo espago/tempo. Ou seja, os individuos 
podern ter, por exemplo, um lugar e um papel em relagao ao controlo do 
trabalho e outro diferente e ate oposto em relagao ao controlo do sexo ou da 
subjectividade, ou nas instituigoes de autoridade. E nem sempre os mesrnos 
no decurso do tempo. 

Deste ponto de vista, a ideia eurocentrica que os individuos num dado 
momento de um padrao de poder ocupam certos lugares e exercem certos 
papeis, e que por isso constituam uma comunidade ou um sujeito historico, 
aponta numa direcgao historicamente inconclusiva. Semelhante ideia so 
seria admissivel se fosse possivel admitir tambem que tais individuos ocupas- 
sem lugares e cumprissem papeis simetricamente consistentes entre si em 
cada uma das instancias centrais do poder. 

A distribuigao dos individuos nas relagoes de poder tern, consequen- 
temente, o caracter de processos de classificagao, desclassificagao e reclassi- 
ficagao social de uma populagao, ou seja, daquela distingao que ocorre num 
padrao societal de poder de longa duragao. Nao se trata aqui somente do 
facto que as pessoas mudam e possam mudar o seu lugar e os seus papeis num 
padrao de poder, mas que tal padrao esta sempre em questao, uma vez que os 
individuos disputant constantemente o tempo e os recursos, razoes e neces- 
sidades desses conflitos nunca sao os mesrnos a cada momento de uma longa 
historia. Por outras palavras, o poder esta sempre em estado de conflito e em 
processos de distribuigao e de redistribuigao. Os seus periodos historicos 
podem ser diferenciados, precisamente, em relagao a tais processos. 

9. A Produgao do Sujeito Colectivo 

Nao cabe aqui um debate ntais focalizado sobre a questao do ‘sujeito histo- 
rico’, tal como este foi colocado pelas correntes pos-ntodernistas. 

Por agora, creio ser necessario indicar, apenas, em printeiro lugar, o 
meu cepticismo em relagao a nogao de ‘sujeito historico’ porque remete, 
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talvez inevitavelmente, para a hcranca hegeliana nao de todo ‘invertida’ no 
materialismo historico. Ou seja, a um certo olhar teleologico da historia a um 
‘sujeito’ organico ou sistemico portador do movimento respectivo, orientado 
numa direcgao ja determinada. Tal ‘sujeito’ so pode existir, em qualquer caso, 
nao como historico, mas, pelo contrario, como metafisico. 

Por outro lado, a simples negagao de toda a possibilidade de subjec- 
tificagao de um conjunto de individuos, da sua constituigao como sujeito 
colectivo sob certas condicoes e durante um certo tempo, vai directamente 
contra a experiencia historica, se nao se admitir que o que se pode chamar 
‘sujeito’, nao so colectivo, mas ate mesmo individual, e sempre constituido 
por elementos heterogeneos e descontinuos, e que se transforma numa uni- 
dade so quando esses elementos se articulam em torno de um eixo especifico, 
sob condigoes concretas, em relagao a necessidades concretas, e de modo 
transitorio. 

De uma proposta alternativa ao eurocentrismo nao se depreende, 
consequentemente, que uma populagao afectada, num momento e numa 
forma do processo de classificagao social, nao chegue a ter os tragos de um 
grupo real, de uma comunidade e de um sujeito social. Mas tais tragos so 
se constituent como parte e resultado de uma historia de conflitos, de um 
padrao de memoria associado a essa historia e que e entendido como uma 
identidade e que produz uma vontade e uma decisao de entrangar as hetero- 
geneas e descontinuas experiences particulares numa articulagao subjectiva 
colectiva, que se constitui num elemento das relagoes reais materiais. As 
lutas colectivas de sectores de trabalhadores, que chegam a organizar-se em 
sindicatos, em partidos politicos; ou as de identidades chamadas ‘nacionais’ 
e/ou ‘etnicas’; de comunidades inclusive rnuito mais amplas que se agrupam 
como identidades religiosas e que perduram por longos prazos, sao exem- 
plos historicos de tais processos de subjectificagao de amplas e heterogeneas 
populagoes, que sao inclusive descontinuos no tempo e no espago. E, muito 
notoriamente, aquelas identidades que chegaram a constituir-se nos liltimos 
500 anos, precisamente, em torno das ‘ragas’. 26 

Contudo, nem todos os processos de subjectificagao social ou de cons- 
tituigao de sujeitos colectivos podem ser reconhecidos como processos de 


26 Ha uma questao maior por indagar sistematicamente nessa experiencia historica: 
que os eixos de articulagao que levam populagoes heterogeneas e descontinuas a identi- 
ficarem-se diferencialmente de outras de modo muito intenso e muito prolongado, tern 
caracter mistico-social: religioso, nacional, etnico, racial. 
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classificagao societal. E nalguns dos casos estamos perante problemas restri- 
tos de formagao de identidades, de um processo identitario que nao coloca 
em questao, de maneira alguma, essas instancias de poder societal. Da nossa 
perspectiva, so os processos de subjectificagao cujo sentido e o conflito em torno da explo- 
ragao/dominagao, constituem um processo de classificagao social. 

No capitalismo mundial, sao a questao do trabalho, da ‘raca’ e do 
‘genero’, as tres instancias centrais a respeito das quais se ordenam as relacoes 
de exploragao/dominagao/ conflito. Portanto, os processos de classificagao 
social consistirao, necessariamente, em processos onde essas tres instancias 
se associam ou se dissociam em relagao ao complexo exploragao/dominagao/ 
conflito. Das tres instancias, e o trabalho, ou seja, a exploragao/dominagao, o 
que se coloca como o meio central e permanente. A dominagao torna possivel 
a exploragao e nao a encontramos actuando separadamente senao em casos 
raros. As outras instancias sao, antes do mais, instancias de dominagao, ja 
que a exploragao sexual, especificamente, e descontinua. Ou seja, enquanto 
a relagao de exploragao/dominagao entre capital-trabalho e continua, o 
mesmo tipo de relagao homem-mulher nao acontece em todos os casos, nem 
em todas as circunstancias; neste sentido, nao e continua. Tambem na relagao 
entre ‘ragas’ se trata, antes do mais, de dominagao. Finalmente, a articulagao 
entre instancias de exploragao e dominagao e heterogenea e descontinua. 
Da mesma maneira, a classificagao social como um processo em que as tres 
instancias estao associadas/dissociadas tern tambem, necessariamente, essas 
caracteristicas. 

Uma ideia, que originalmente foi proposta com claro caracter historico 
por Marx, foi depois mistificada pelo materialismo historico: o interesse de 
classe. Na medida em que a ideia de classe se tornou reducionista e se ahisto- 
rizou, o interesse de classe no capitalismo foi reduzido a relagao entre capital 
e salario. Os outros trabalhadores foram sempre vistos como secundarios e 
susceptiveis de ser subordinados aos dos operarios assalariados, em particu- 
lar a chamada classe operaria industrial. 2 ' 

O que se passara, no entanto, se se assumir, como e imperativo hoje, 
que o capitalismo articula e explora os trabalhadores sob todas as formas 


27 Nao e inutil mencionar aqui que ja no Manifesto Comunista esta explicitamente 
estabelecido que o “fantasma do comunismo” percorre a Europa, e nao no resto do mundo, e 
que a libertagao do proletariado depende da acgao unida de “pelo menos dospai'ses mais civili- 
zados”. Por outras palavras entao, europeus ‘ocidentais’ e ‘brancos’. Veja-se a este proposito 
uma noticia minha, de 1999. 
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de trabalho e que os mecanismos de dominagao usados para esse efeito, 
‘raga’, ‘genero’, sao usados diferenciadamente nesse heterogeneo universo de 
trabalhadores? 

Em primeiro lugar, o conceito de interesse de classe requer tambem 
ser pensado em termos da sua heterogeneidade historico-estrutural. Em 
seguida, e necessario estabelecer, para cada momento e para cada contexto 
especifico, o eixo comum de relagao de exploragao/dominagao/ conflito entre 
todos os trabalhadores, submetidos a todas as formas de trabalho e a todas as 
formas de dominagao, e o capital e os seus funcionarios. 

Por essas razoes, e no que concerne a classificagao social ou processos 
de subjectificagao social perante a exploragao/dominagao, a questao central 
e a determinagao das condigoes historicas especificas em relagao as quais 
e possivel entender os modos, os niveis e os limites da associagao dos indi- 
viduos implicados nessas tres instancias (trabalho, ‘genero’, e ‘raga’), num 
periodo e num contexto especificos. 

De todos os modos, nenhum processo de classificagao social, de subjec- 
tificagao dos individuos perante o capitalismo, podera ser suficientemente 
seguro para se reproduzir e se suster durante o periodo necessario para levar 
as vitimas da exploragao/dominagao capitalista a sua libertagao, se - da pers- 
pectiva imediata dos individuos concretos implicados -, essas tres instancias 
forem entendidas e manipuladas de modo separado ou, pior, em conflito. 
Nao e por acaso que manter, acentuar e aprofundar entre os explorados/ 
dominados a percepgao dessas diferenciadas situagoes em relagao ao traba- 
lho, a ‘raga’ e ao ‘genero, foi e continua a ser, um meio extremamente eficaz 
dos capitalistas para manter o controlo do poder. A colonialidade do poder 
tem tido nesta historia o papel central. 

10. Colonialidade do Poder e Classificagao Social 

Na historia conhecida anterior ao capitalismo mundial pode-se verificar que 
nas relagoes de poder, certos atributos da especie tiveram um papel central 
na classificagao social das pessoas: sexo, idade e forga de trabalho sao sem 
duvida os mais antigos. Da America, acrescentou-se o fenotipo. O sexo e a 
idade sao atributos biologicos diferenciais, ainda que o seu lugar nas relagoes 
de exploragao/dominagao/ conflito esteja associado a elaboragao desses atri- 
butos como categorias sociais. Por outro lado, a forga de trabalho e o fenotipo 
nao sao atributos biologicos diferenciais. A cor da pele, a forma e a cor do 
cabelo, dos olhos, a forma e o tamanho do nariz, etc., nao tern nenhuma con- 
sequencia na estrutura biologica do individuo e certamente menos ainda nas 
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suas capacidades historicas. E, do mesmo modo, ser trabalhador ‘manual’ ou 
‘intelectuaP nao tem relagao com a estrutura biologica. Por outras palavras, o 
papel que cada um desses elementos joga na classificagao social, ou seja, na 
distribuigao do poder, nao tem nada a ver com a biologia, nem com a ‘natu- 
reza’. Tal papel e o resultado das disputas pelo controlo dos meios sociais. 
Da mesma maneira, a ‘naturalizagao’ das categorias sociais que dao conta 
do lugar desses elementos no poder, e um produto historico-social vazio. O 
facto de que as caracteristicas que identificam lugares e papeis nas relacoes 
de poder tenham todas a pretensao de ser simplesmente nomes de fenome- 
nos ‘naturais’, possuam ou nao alguma referenda real na ‘natureza’, e uma 
indicacao muito elicaz de que o poder, todo o poder, requer esse mecanismo 
subjectivo para a sua reprodugao. E e interessante indagar porque. 

Enquanto a produgao social da categoria ‘genero’ a partir do sexo e, sent 
duvida, a mais antiga na historia social, a produgao da categoria ‘raca’ a partir 
do fenotipo e relativamente recente e a sua plena incorporagao na classifica- 
gao dos individuos nas relagoes de poder tem apenas 500 anos, comega com 
a America e a mundializagao do padrao de poder capitalista. 28 

As diferengas fenotipicas entre vencedores e vencidos foram usadas 
como justifieagao da produgao da categoria ‘raca’, embora se trate, antes do 
mais, de uma elaboracao das relacoes de dominagao como tais. 29 A impor- 
tance e a significagao da produgao desta categoria para o padrao mundial do 
poder capitalista eurocentrico e colonial/moderno diiicilmente poderia ser 
exagerada: a atribuigao das novas identidades sociais resultantes e sua distri- 
buigao pelas relagoes do poder mundial capitalista estabeleceu-se e reprodu- 
ziu-se como a forma basica da classificagao societal universal do capitalismo 


28 Levaria muito tempo discutir, aqui, extensa e especificamente a questao racial. 
Remeto para o meu estudo de 1992, “Raza, Etnia, Nation: Cuestiones Abiertas”. De facto, 
a literatura deste debate nao para de crescer. Veja-se, por exemplo, Mack (org.), 1963 e 
Marks, 1995. Certas almas piedosas quiseram a igualdade entre as ‘ragas’, mas juram que 
estas existem realmente. Assim, em muitas das universidades norte-americanas ha cate- 
dras sobre ‘Race and Ethnicity’ e Departmanto do Interior possui uma prolixa classificagao 
‘racista/etnicista’, baseada nos tragos fonotipicos, sobretudo cor, ainda que o governo 
federal tenha sido obrigado a admitir a igualdade ‘racial’. E quase todos os indigenas de 
outros paises que estudaram nessas universidades e passaram por esses servigos de migra- 
gao regressam aos seus paises convertidos a religiao da ‘color consciousness’ e proclamam 
a realidade da ‘raga’. 

29 Para uma visao diferente desta problematica, veja-se o texto de Nilma Gomes 
neste volume. 
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mundial; estabeleceu-se tambem como o fundamento das novas identidades 
geoculturais e das suas relagoes de poder no mundo. E, tambem, chegou a 
ser a parte por detras da produgao das novas relagoes intersubjectivas de 
dominacao e de uma perspectiva de conhecimento mundialmente imposta 
como a unica racional. 

A ‘racializagao’ das relagoes de poder entre as novas identidades sociais 
e geoculturais foi o sustento e a referencia legitimadora fundamental do 
caracter eurocentrado do padrao de poder, material e intersubjectivo. Ou 
seja, da sua colonialidade. Converteu-se, assim, no rnais especifico dos ele- 
rnentos do padrao mundial do poder capitalista eurocentrado e colonial/ 
moderno e atravessou -invadindo - cada uma das areas da existencia social do 
padrao de poder mundial, eurocentrado, colonial/moderno. 

Faz falta estudar e estabelecer de rnodo sistematico (nao sistemico) as 
implicagoes da colonialidade do poder no mundo capitalista. 30 Nos limites 
deste texto, limitar-me-ei a propor um esquema das principals questoes. 

I. Colonialidade da Classifica^ao Social Universal do Mundo Capitalista 

1) O que comegou na America foi mundialmente imposto. A populagao 
de todo o mundo foi classificada, antes de rnais, ern identidades ‘raciais’ e 
dividida entre os dominantes /superiores ‘europeus’ e os dominados/inferio- 
res ‘nao-europeus’. 

2) As diferengas fenotipicas foram usadas, delinidas, como expressao 
externa das diferengas ‘raciais’. Num primeiro periodo, principalmente a 
‘cor’ da pele e do cabelo e a forma e cor dos olhos. Mais tarde, nos seculos 
XIX e XX, tambem outros tragos, como a forma da cara, o tamanho do cranio, 
a forma e o tamanho do nariz. 

3) A ‘cor’ da pele foi definida como rnarca ‘racial’ diferencial mais signi- 
ficativa, por ser mais visivel, entre os dominantes/ superiores ou ‘europeus’, de 
um lado, e o conjunto dos dominados/inferiores ‘nao-europeus’, do outro. 

4) Desse modo, adjudicou-se aos dominadores/superiores ‘europeus’ 
o atributo de ‘raga branca’ e a todos os dominados/inferiores ‘nao-europeus’ 
o atributo de ‘ragas de cor’. 31 A escala de gradagao entre o ’bianco’ da ‘raga 


30 As questoes da colonialidade do poder e do ser sao amplamente discutidas nos 
textos de Ramon Grosfoguel e Nelson Maldonado-Torres, neste volume. 

31 O processo de produgao social da ‘cor’ como o sinal principal de uma classificagao 
social universal do mundo colonial/moderno e eurocentrado do capitalismo e ainda uma 
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branca’ e cada uma das outras ‘cores’ da pele, foi assumida como uma grada- 
gao entre o superior e o inferior na classificagao social ‘racial’. 

II. Colonialidade aa Articula$ao Poh'tica e Geocultural 

1) Os territories e as organizacoes politicas de base territorial, colo- 
nizados parcial ou totalmente, ou nao colonizados, foram classificados 
pelo padrao eurocentrado do capitalismo colonial/moderno, precisamente, 
segundo o lugar que as ‘racas’ e as suas respectivas ‘cores’ tinham em cada 
caso. Assim se articulou o poder entre a ‘Europa’, a ‘America’, a ‘Africa’, a ‘Asia’ 
e nuiito mais tarde, a ‘Oceania’. Isso facilitou a ‘naturalizagao’ do controlo 
eurocentrado dos territories, dos recursos de produgao na ‘natureza’. E 
cada uma dessas categorias impostas desde o eurocentro do poder terminou 
sendo aceite ate hoje, pela maioria, como expressao da ‘natureza’ e da geogra- 
fia, e nao da historia do poder no planeta. 

2) Os grupos dominantes das ‘racas’ nao-‘brancas’ foram obrigados 
a ser tributaries, ou seja, intermediaries na cadeia de transference de 
valor e de riquezas da ‘periferia colonial’ para o ‘eurocentro’ ou associados 
dependentes. 

3) Os estados-nagao do centra constituiram-se, tendo, primeiro, como 
contrapartida os estados coloniais e, depois, os estados-nacional dependen- 
tes. Como parte dessa relagao, os processos de cidadanizagao, de representa- 
gao desigual mas real dos diversos sectores sociais, a retribuigao em servigos 
publicos da produgao e da tributagao dos trabalhadores, 32 nao deixou de ser, 
definitivamente, privilegio do centro, porque o seu custo e pago, em arnpla 
medida, pela exploragao do trabalho da periferia colonial em condigoes nao 
democraticas e nao nacionais, ou seja, como sobre-exploragao. 

4) Devido a essas determinagoes, todos os paises cujas populagoes sao 
na sua maioria vitimas de relagoes ‘racista/etnicistas’ de poder, nao conse- 
guiram sair da ‘periferia colonial’ na disputa pelo ‘desenvolvimento’. E os 
paises que chegaram a incorporar-se no ‘centra’ ou estao a caminho dele, sao 


questao cuja investigagao historica sistematica esta por fazer. Aqui, e indispensavel assina- 
lar que antes da America a ‘cor’ nao se regista como classificador das pessoas nas relagoes 
de poder. O eurocentrismo do novo padrao de poder nao foi, sem duvida, inevitavel. Mas 
foi o seu estabelecimento que deu origem, explicagao e sentido a imposigao da categoria 
‘raga’ e de ‘cor’ como sua marca externa, desde o seculo XVI ate hoje. 

32 O chamado Welfare State. 
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aqueles cujas sociedades ou nao tem relagoes de colonialidade - porque, pre- 
cisamente, nao foram colonias europeias, ou o foram de modo muito curto e 
muito parcial (ex. Japao, Taiwan, China) ou onde as populagoes coloniza- 
das foram inicialmente minorias pequenas, como os ‘negros’ na constituigao 
dos Estados Unidos da America do Norte, ou onde as populates nativas 
foram reduzidas a minorias isoladas, se nao mesmo exterminadas, como nos 
Estados Unidos, Canada, Australia ou Nova Zelandia. 33 

5) De onde se depreende, de novo, que a colonialidade do poder 
implica, nas relagoes internacionais de poder e nas relagoes internas den- 
tro dos paises, o que na America Latina foi denominada de dependencia 
historico-cultural. 34 

III. Colonialidade da Distribui^ao Mundial do Trabalho 

Nao menos decisivapara o capitalismo eurocentrado colonial/moderno 
foi a distribuigao mundial de trabalho em torno da colonialidade do poder. O 
capitalismo organizou a exploragao do trabalho numa complexa engrenagem 
mundial em torno do predommio da relagao capital-salario. Para muitos dos 
teoricos, e nisto que consiste todo o capitalismo. Tudo o resto e pre-capi- 
talista e, dessa maneira, externo ao capital. Contudo, a partir do exemplo 
da America sabemos que a acumulacao capitalista ate aqui nao prescindiu, 
em momento algum, da colonialidade do poder. 35 O esquema de um mundo 
capitalista dualmente ordenado em ‘centro’ e ‘periferia’, nao e arbitrario pre- 
cisamente por essa razao, ainda que provavelmente teria sido melhor pensar 
em ‘centra colonial’ e ‘preferia colonial’ (no sentido da colonialidade e nao 
so, e apenas, do colonialismo), para evitar a secregao ‘naturalista’ fisico-geo- 
grafica da imagem. 

No ‘centra’ (eurocentro), a forma nao so estruturalmente, mas tambem, 
a longo prazo, demograficamente dominante, da relagao capital-trabalho, foi 
a salarial. Ou seja, a relagao salarial foi, principalmente, ‘branca’. Na ‘periferia 
colonial’, pelo contrario, a relagao salaria foi com o tempo estruturalmente 
dominante, mas sempre minoritaria na demografia como em tudo o resto, 


33 Veja-se sobre a relagao entre colonialidade e ‘desenvolvimento’, Quijano, 1993a. 

34 Veja-se neste volume o capitulo de Mogobe B. Ramose, que aborda este tema para 
o contexto africano. 

35 Nao entrarei aqui no debate, necessitado com urgencia de ser renovado, sobre as 
relagoes entre capital, salario e nao-salario na historia do capitalismo colonial/moderno. 
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enquanto as mais espalhadas e sectorialmente dominantes foram todas as 
outras formas de exploracao do trabalho: escravidao, servidao, produgao mer- 
cantil simples, reciprocidade. Mas todas elas estiveram, a partida, articuladas 
sob o dommio do capital e em seu beneficio. 

Globalmente, a rclacao salarial foi sempre, ate hoje, a menos espalhada, 
geografica e demograficamente falando. O universo mundial do trabalho e 
dos trabalhadores do capital foi feito em sentidos diversos e heterogeneos. 
Consequentemente, as ‘classes sociais’ entre a populagao do mundo nao so 
nao se reduziram ao lugar dos individuos no controlo do trabalho e dos seus 
produtos, como tambem, nesse meio restrito, ficaram ordenadas em funcao 
da base principal da colonialidade do poder. 

No eurocentro, pensado de modo isolado e separado da ‘periferia colo- 
nial’, a classificagao social apareceu, inevitavelmente, apenas ligada a relagao 
ao trabalho, ja que os ‘europeus’ nao se entao viam como ‘racialmente’ 
diferenciados; pelo contrario, joje em dia isto seria percebido de imediato, 
quando as populates vitimas da colonialidade do poder conseguiram ins- 
talar-se nas sedes originais dos colonizadores. As ‘classes sociais’ foram, por 
isso, conceptualmente separadas e diferenciadas das ‘racas’ e as suas recipro- 
cas relagoes foram pensadas como externas. 

Globalmente, no entanto, como foi sempre a propria condigao da 
existencia do capitalismo, as ‘classes sociais’ foram diferenciadamente distri- 
buidas entre a populagao do planeta com base na colonialidade do poder. No 
‘eurocentro’, o que dominant sao Capitalistas. Os dominados sao os assalaria- 
dos, as classes rnedias, os cantponeses independentes. Na ‘periferia colonial’, 
os dominantes sao os Capitalistas Tributaries e/ou Associados Dependentes. 
Os dominados sao escravos, servos, pequenos produtores ntercantis inde- 
pendentes, assalariados, classes rnedias, camponeses. 

Esta classificagao social diferenciada entre o centra e a periferia 
colonial foi o mecanismo central da engrenagem de acumulacao global em 
beneficio do centra. De facto, foi o que perntitiu produzir, ntanter e custear 
a lealdade dos explorados/dominados ‘brancos’ perante as ‘racas’, sobretudo 
na ‘periferia colonial’, mas tambem dentro do ‘centra’, como acabou de acon- 
tecer sobretudo nos Estados Unidos. 

IV. Colonialidade das Relates de Ge'nero 

As relagoes entre os ‘generos’ foram tambem ordenadas em torno da 
colonialidade do poder. 
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1) Em todo o mundo colonial, as normas e os padroes formal-ideais 
de comportamento sexual dos generos e, consequentemente, os padroes de 
organizagao familiar dos ‘europeus’ estao directamente assentes na classifi- 
cagao ‘racial’: a liberdade sexual dos homens e a iidclidade das mulheres foi, 
em todo o mundo eurocentrado, a contrapartida do ‘livre’ - ou seja, nao pago 
como na prostituigao, a mais antiga na historia - acesso sexual dos homens 
‘brancos’ as mulheres ‘negras’ e ‘indias’, na America, ‘negras’, em Africa, e de 
outras ‘cores’ no resto do mundo submetido. 

2) Na Europa, por outro lado, foi a prostituigao das mulheres a contra- 
partida do padrao de fanu'lia burguesa. 

3) A unidade e intcgracao familiar, impostas como eixos do padrao da 
fanu'lia burguesa do mundo eurocentrado foi a contrapartida da continuada 
desintegragao das unidades de parentesco pais-filhos nas ‘ragas’ nao-‘bran- 
cas’, apropriaveis e distribuiveis nao so como mercadorias, mas directamente 
como ‘animais’. Em particular, entre os escravos ‘negros, ja que sobre eles 
essa forma de dominagao foi mais explicita, imediata e prolongada. 

4) A caracteristica hipocrisia subjacente as normas e valores formal-ide- 
ais da fanu'lia burguesa, nao e, desde entao, alheia a colonialidade do poder. 

V. Colonialidade das Relagoes Culturais ou Intersubjectivas 

Ja ficaram anotadas muitas das implicagoes mais importantes da hege- 
monia do eurocentrismo nas relagoes culturais, intersubjectivas em geral 
no mundo do capitalismo colonial/moderno. 36 Aqui, vale apenas anotar o 
seguinte: 

1) Em todas as sociedades onde a colonizagao implicou a destruigao 
da estrutura societal, a populagao colonizada foi despojada dos seus saberes 
intelectuais e dos seus meios de expressao exteriorizantes ou objectivantes. 
Foram reduzidas a condigao de individuos rurais e iletrados. 37 

2) Nas sociedades onde a colonizagao nao conseguiu a total destruigao 
societal, as herangas intelectual e estetica visual nao puderam ser destruidas. 
Mas foi imposta a hegemonia da perspectiva eurocentrica nas relagoes inter- 
subjectivas com os dominados. 


36 Para uma analise mais profunda veja-se Quijano 1991 e 1993b. 

37 Para outra leimra desta situagao, vejam-se os capitulos de Maria Paula Meneses e 
de Liazzate Bonate, neste volume. 


112 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


3) A longo prazo, em todo o mundo eurocentrado foi-se impondo a 
hegemonia do modo eurocentrico de percepgao e produgao de conheci- 
mento e numa parte muito ampla da populagao mundial o proprio imagina- 
rio foi, demonstradamente, colonizado. 

4) Last but not least, a hegemonia eurocentrica na cultura do mundo capi- 
talista implicou uma maneira mistificada de perspectiva da realidade, quer se 
trate do ‘centra’, que da ‘periferia colonial’. Mas os seus efeitos sobre a ultima, 
no que concerne ao conhecimento e a acgao, foram quase sempre historica- 
mente conducentes a becos sem saida. A questao nacional, a questao da revo- 
lugao, a questao da democracia sao talvez dos exemplos mais emblematicos. 

VI. Dominagao /Exploragao, Colonialidade e Corporeidade 

Ha uma relagao clara entre a exploragao e a dominagao: nem toda a 
dominagao implica exploragao. Mas esta nao e possivel sem aquela. A domi- 
nagao e, portanto, sine qua non de todo o poder. Esta e uma velha constante 
historica. A produgao de um imaginario mitologico e um dos seus mecanis- 
mos mais caracteristicos. A ‘naturalizagao’ das instituigoes e das categorias 
que ordenam as relagoes de poder que foram impostas pelos vencedores/ 
dominadores, tern sido, ate agora, o seu procedimento especifico. 

No capitalismo eurocentrado, e sobre a base da ‘naturalizagao’ da colo- 
nialidade do poder que a cultura universal foi e continua a ser impregnada 
de mitologia e de mistificagao na elaboragao de fenomenos da realidade. A 
lealdade ‘racial’ dos ‘brancos’ perante as outras ‘ragas’, serviu como pedra 
angular da lealdade, inclusive ‘nacional’, dos explorados e dominados ‘bran- 
cos’ em relagao aos seus exploradores em todo o mundo e, em primeiro lugar, 
no ‘eurocentro’. 38 

A ‘naturalizagao’ mitologica das categorias basicas da exploragao/ domi- 
nagao e um instrumento de poder excepcionalmente poderoso. O exemplo 
mais conhecido e a produgao do ‘genera’ como se fosse identico a sexo. 
Muitos individuos pensam que acontece o mesmo com ‘raga’ em relagao, 


38 Trata-se de um fenomeno muito conhecido como o testemunha a continuada 
segregagao dos ‘negros’ em muitas das centrais sindicais dirigidas por ‘brancos’ nos Esta- 
dos Unidos. Mas nao afecta so os proprios trabalhadores; pior, afecta os seus ideologos e 
lideres politicos que se reclamam socialistas. Os mais ilustrativos exemplos sao a divisao 
entre todos os ‘socialistas’, primeiro, e dos ‘marxistas’, depois, perante o ‘racismo’ e o 
colonialismo em Africa e na Asia, nos seculos XIX e XX. Veja-se, sobre este assunto, Davis, 
1967. 
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sobretudo, a ‘cor’. Mas esta e uma confusao radical. Apesar de tudo, o sexo e 
realmente um atributo biologico (implica processos biologicos) e algo tem 
a ver com ‘genero’. Mas a ‘cor’ e, literalmente, uma invengao eurocentrica 
enquanto referencia ‘natural’ ou biologica de ‘raca’, ja que nada tem a ver 
com a biologia. E, ainda por cima, a ‘cor’ na sociedade colonial/moderna nem 
sempre foi o mais importante dos elementos de racial izacao efectiva e dos 
projectos de racializagao, como no caso dos ‘arianos’ em relagao aos outros 
‘brancos’, incluindo os ‘brancos judeus’ e, mais recentemente, nos processos 
de ‘racializagao’ das relates israelo-arabes. Estas sao, se mais fosse neces- 
sario, eficientes demonstragoes historicas do caracter estritamente nu'tico- 
social da relagao entre ‘cor’ e ‘raca’. 39 

‘Raga’ e uma categoria cuja origem intersub jectiva e, nesse sentido, 
demonstravel. 40 Porque, entao, estar tao presente na sociedade ‘moderna’, 
tao profundamente injectado no imaginario mundial como se fosse real- 
mente ‘natural’ e material? 

Sugiro um caminho de indagagao: porque implica algo muito material, 
o ‘corpo’ humano. A ‘corporalidade’ e o nivel decisivo das relagoes de poder. 
Porque o ‘corpo’ implica a ‘pessoa’, se se libertar o conceito de ‘corpo’ das 
implicates mistificadoras do antigo ‘dualismo’ eurocentrico, especialmente 
judaico-cristao (alma-corpo, psique-corpo, etc.). E isso e o que torna possi- 
vel a ‘naturalizacao’ de tais relagoes sociais. Na exploracao, e o ‘corpo’ que 
e usado e consumido no trabalho e, na maior parte do mundo, na pobreza, 
na fome, na ma nutricao, na docncca. E o ‘corpo’ o implicado no castigo, na 
repressao, nas torturas e nos massacres durante as lutas contra os explorado- 
res. Pinochet e um nome do que ocorre aos explorados no seu ‘corpo’ quando 
sao derrotados nessas lutas. Nas relates de genero, trata-se do ‘corpo’. Na 
‘raga’, a referencia e ao ‘corpo’, a ‘cor’ presume o ‘corpo’. 

Hoje, a luta contra a exp 1 o ra c a o / d o m i n ac a o implica, sent duvida, em 
primeiro lugar, o engajamento na luta pela dcstruigao da colonialidade do 
poder, nao so para terminar com o racismo, mas pela sua condigao de eixo 
articulador do padrao universal do capitalismo eurocentrado. Essa luta e 
parte da destruigao do poder capitalista, por ser hoje a trama viva de todas as 
formas historicas de exploragao, dominagao, discriminagao, materials e inter- 


39 Devo a Immanuel Wallerstein o ter-me recordado a proposito da colonialidade 
do poder, uma frase de Jean Genet na sua conhecida pega teatral Le Nege (Gallimard, 1977, 
Paris, Franga). 

40 Veja-se, entre outros, Dumont, 1986, Quijano, 1992 e Marks, 1995. 
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subjectivas. O lugar central da ‘corporeidade’ neste piano leva a necessidade 
de pensar, de repensar, vias especi'ficas para a sua libertagao, ou seja, para a 
libertagao das pessoas, individualmente e em sociedade, do poder, de todo 
o poder. E a experiencia historica ate aqui aponta para que ha outro cami- 
nho senao a socializagao radical do poder para chegar a esse resultado. Isso 
significa a devolugao aos proprios individuos, de modo directo e imediato, 
do controlo das instancias basicas da sua existencia social: trabalho, sexo, 
subjectividade e autoridade. 
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CAPITULO 3 

CONHECIMENTO DE AFRICA, CONHECIMENTO 
DE AFRI CANOS: DUAS PERSPECTIVAS SOBRE 
OS ESTUDOS AFRI CANOS 

Paulin J. Hountondji 1 


A la memoire de John Conteh-Morgan 2 


Quando falamos de estudos africanos, normalmente estamos a referir-nos 
nao apenas a uma disciplina, mas a todo um leque de disciplinas cujo objecto 
de estudo e Africa. Entre estas incluem-se, frequentemente, disciplinas como 
a ‘historia africana’, ‘antropologia e sociologia africanas’, ‘linguistica africana’, 
‘politica africana’, ‘filosolia africana’, etc. Torna-se inevitavel, por isso, colocar 
uma primeira questao: existira algum tipo de unidade entre estas disciplinas? 
Sera que apenas se relacionam individualmente com Africa, sent estarem 
interrelacionadas de uma qualquer forma? Sera que simplesmente se sobre- 


1 Este artigo e uma versao revista de uma conferencia proferida na cerimonia de 
abertura da Bayreuth International Graduate School of African Studies (BIGSAS), na Uni- 
versidade de Bayreuth, na Alemanha, em 13 de Dezembro de 2007. 

2 John Conteh-Morgan foi professor associado de Literatura Francesa e Francofona 
na Ohio State University. Faleceu a 3 de Margo de 2008. Soube da sua morte quando 
estava a terminar este artigo. Respeitosamente, dedico-lhe este trabalho em memoria de 
uma velha amizade. John e eu conhecemo-nos no final da decada de 60 na Universidade 
de Besangon, em Franga, quando eu iniciava a minha carreira academica, como assistente 
de filosofia, e ele estava a terminar a sua Maitrise em Frances. Foi com surpresa e enorme 
alegria que o reencontrei de novo nos EUA. Ainda possuo um exemplar com dedicatoria 
do seu livro Theatre and Drama in Francophone Africa. Publicou inumeros artigos livros e orga- 
nizou varios livros (Conteh-Morgan, 1994, Conteh-Morgan, Grover e Bryce (org.), 2002; 
Conteh-Morgan e Olaniyan (orgs), 2004), assim como realizou algumas tradugoes como a 
de Dark Side of the Light: Slavery and the French Enlightenment, de Louis Sala-Molins (2006) e 
o meu proprio livro, The Struggle for Meaning. 
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poem umas as outras, estudando o mesmo objecto a partir de perspectivas e 
angulos diferentes, ou serao, pelo contrario, interdependentes ao ponto de 
estarem sujeitas a crescer ou desaparecer juntas? Facilmente se depreende o 
que isto implica: se estas disciplinas nao necessitam umas das outras, se cada 
uma delas consegue florescer por si so sem recorrer a disciplinas vizinhas, 
entao nao ha qualquer necessidade de as reunir numa mesma instituigao, 
nem de criar institutos de estudos africanos. 

Na verdade, partimos do pressuposto de que estas disciplinas estao 
de algum modo interrelacionadas e temos boas razoes para o fazer. Por 
exemplo, entre a historia africana e a sociologia africana existe, clara- 
mente, uma complementaridade objectiva, visto que a situagao presente 
de qualquer sociedade decorre, directa ou indirectamente, do respectivo 
passado. Por outro lado, um bom conhecimento do presente e da logica 
dos acontecimentos na vida actual pode oferecer pontos de vista uteis para 
compreender o passado. Assim, a sincronia remete para a diacronia e vice- 
-versa. A historia e a sociologia sao apenas um exemplo. Podem encontrar- 
se relagoes similares entre todas as disciplinas que constituent os estudos 
africanos. 

Mas ha mais. Para alem das ligagoes especiais que unem as disciplinas 
que estudam o mesmo objecto, existe uma solidariedade geral entre as cien- 
cias, tanto do ponto de vista intelectual como historico. Os chamados estudos 
africanos nao so se baseiam em metodologias e teorias que se consolidaram 
em varios campos - como a historia geral, a sociologia, a linguistica, a eco- 
nomia, a ciencia politica, etc. - muito antes de terem sido aplicadas a Africa 
enquanto novo campo de estudo, como e, de resto, comum, em instituigoes 
academicas e de investigagao, encontrar esta materia associada a outras disci- 
plinas, como sejam a matematica, a fisica, a informatica, a biologia, a quimica, 
a geologia, a gestao e administragao, a iilosofia ou a engenharia. Em breves 
palavras, estas disciplinas sao objecto de ensino e investigagao para alem dos 
proprios estudos africanos e das grandes disciplinas que lhes deram origem. 
Este quadro institucional nao e exclusivo de Bayreuth. De facto, o mesmo se 
passa em todo o lado, tornando clara a interligagao profunda entre as diver- 
sas areas de investigagao. Como e sabido, e essa interligagao que esta na raiz 
da propria ideia de universidade ( Universitas ) tal como foi tematizada, entre 
outros, por um homem que nao foi um mero pensador, mas sim o verdadeiro 
fundador da Wissenschaftspolitik da Alemanha do seculo XIX: Wilhelm von 
Humboldt. 
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Todavia, pelo menos uma outra questao se coloca: quao africanos sao 
os chamados estudos africanos? Por exemplo, por historia africana entende- 
se normalmente o discurso historico sobre Africa, e nao necessariamente um 
discurso historico proveniente de Africa ou produzido por africanos. Em 
termos gramaticais, referimo-nos a historia de Africa: historia Africae em Latim, 
em que Africae, genitivo de Africa, seria um genitivo objectivo, e nao um geni- 
tivo subjectivo. Na mesma ordem de ideias, a sociologia ou a antropologia 
africanas significant a sociologia ou antropologia de Africa enquanto genitivo 
objectivo, ou seja, um discurso sociologico ou antropologico sobre Africa e 
nao uma tradigao sociologica ou antropologica desenvolvida por africanos 
em Africa. Da mesma forma, a linguistica africana e entendida como o estudo 
de linguas africanas e nao necessariamente um estudo feito por africanos. 
Imaginemos um grupo de academicos africanos que estudem Japones, por 
exemplo, ou Ingles, Alernao ou Portugues. Deles nao se dira que estao a con- 
tribuir para o desenvolvimento de uma tradigao de investigagao linguistica 
em Africa, mas sim que estao a produzir uma linguistica japonesa, inglesa, 
alema ou portuguesa. 

Ao longo do meu proprio percurso intelectual, fui sensibilizado para 
este problema e comecei a percepciona-lo como problema ao ler livros sobre 
‘filosofia africana’ ou sistemas de pensamento africanos. Normalmente, os 
autores partiam do principio de que os africanos nao tinham consciencia da 
sua propria filosofia e que apenas os analistas ocidentais, que os observavam 
a partir do exterior, poderiam tragar um quadro sistematico da sua sabedoria. 
E ao padre Placid Tempels, um missionario belga a trabalhar no antigo Congo 
Belga, que se deve a formulagao mais explicita deste pressuposto: 

Nao esperemos que o primeiro negro com quern nos cruzamos na rua (sobretudo sefor 
jovem) nos de um quadro sistematico do seu sistema ontologico. Nao obstante, esta ontolo- 
gia existe; elapenetra e enforma todo o pensamento do primitivo e domina-llie todo o corn- 
portamento. Recorrendo aos metodos de analise e si'ntese das nossas disciplinas intelectuais, 
podemos e, portanto, temos de auxiliar o “primitivo” a procurar, classificar e sistematizar os 
elementos do seu sistema ontologico (Tempels, 1969: 15). 

E mais adiante: 

Nao pretendemos que os Bantus sejam capazes de nos presentear com um tratado 
filosofico acabadofa com todo o vocabulario proprio. E gramas a nossa propria prepara^ao 
intelectual que ele ira sendo desenvolvido de uma forma sistematica. Cabe-nos fornecer-lhes 
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um quadro preciso da sua concepgao das entidadcs, de forma a que eles se reconhegam nas 
nossas palavras e concordem, dizendo: “Vos percebestes-nos, agora conheceis-nos completa- 
mente, ‘conheceis’ da mesma forma que nos “conhecemos” (Tempels, 1969: 14). 

O que esta errado nesta pretensa inconsciencia dos nativos em relagao 
a sua propria filosofia e esta ser considerada a disciplina mais autoconsciente 
de todas, pelo menos numa certa tradicao filosofica, precisamente aquela em 
que fiii educado: a filosofia da consciencia, tal como foi desenvolvida desde 
Platao ate Husserl, passando por Descartes e Kant, para mencionar apenas 
algumas das mais importantes figuras de referenda nesta tradicao. ’ 

O que mais me incomodava era o facto de um numero crescente de 
intelectuais africanos estarem a seguir nessa mesma dircccao. Os academi- 
cos africanos que se dedicavam a filosofia, dentro ou fora das universidades 
ocidentais, passavam a maior parte do tempo a redigir teses de mestrado, dis- 
sertates de doutoramento, artigos, livros e comunicagoes ou monografias de 
todo o tipo, sobre topicos como a filosofia do ser entre os povos do Ruanda, o 
conceito de tempo entre os povos da Africa Oriental, a percepgao dos velhos 
entre os Fulas da Guine, a concepgao yoruba de ser humano, o pensamento 
metafisico dos Yoruba, a filosofia moral entre os Wolofi a doutrina akan de 
Deus, a concepgao da vida entre os Fon do Daome, etc. Eu achava estes temas 
interessantes per se e algumas das monografias bastante perspicazes. Con- 
tudo, nao podia aceitar que o dever primeiro - e muito menos o dever linico 
- dos filosofos africanos fosse descrever ou reconstituir a mundivisao dos 
seus antepassados ou os pressupostos colectivos das suas comunidades. Por 
isso, defendi que aquilo que a maioria destes academicos estava realmente a 
produzir nao era filosofia, mas sim etno-filosofia: estavam a escrever um capi- 
tulo especifico da etnologia que visava estudar os sistemas de pensamento 


3 Esta e a tese defendida por Abiola Irele no inicio da sua brilhante introdugao a 
minha obra African Philosophy, Myth and Reality. Este importante trabalho contribuiu deci- 
sivamente para chamar a atengao do publico de lingua inglesa para este livro, inicialmente 
publicado em frances. Para alem desta introdugao, Abiola Irele e conhecido pelo seu 
esforgo incansavel em constmir pontes entre os mundos anglofono e francofono no campo 
academico, nao apenas em Africa, mas num piano global, Veja-se Irele, 1983, 2001. 
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das sociedades habitualmente estudadas pela etnologia 4 - independente- 
mente da caracterizagao que se faga de tais sociedades . 5 

Ao mesmo tempo, contudo, chamei a atengao para a propria existencia 
destas monografias. Para mini, elas faziam parte integrante da lilosolia afri- 
cana num sentido radicalmente novo. A meu ver, a filosofia africana nao devia 
ser concebida como uma mundivisao impbcita partilhada inconscientemente 
por todos os africanos. Filosofia africana nao era senao uma filosofia feita por 
africanos. Existia uma contradigao na filosofia ocidental, quando esta se 
considerava a mais autoconsciente de todas as disciplinas intelectuais, mas 


4 Como e do conhecimento geral, o termo ‘etno-filosofia’ foi usado no inicio da 
decada de setenta do seculo XX quase em simultaneo por mim e pelo meu colega cama- 
rones Marcien Towa, num sentido depreciativo e controverso (Houtondji, 1970; Towa, 
1971). No entanto, a palavra em si e mais antiga. Remonta, pelo menos, ao inicio da decada 
de quarenta, quando Nkrumah a usou num sentido bastante positivo para descrever uma 
disciplina para a qual ele proprio se propunha contribuir. Tal como menciona na sua auto- 
biografia, Nkrumah formou-se em filosofia em 1943 pela Universidade da Pensilvania, em 
Filadelfia, e pouco depois inscreveu-se num doutoramento em ‘etno-filosofia’. Chegou 
mesmo a escrever a tese, mas nao conseguiu defende-la antes de partir para a Gra-Breta- 
nha em 1945, onde trabalhou como secretario do quinto Congresso Pan-Africano. Fico 
grato a William Abraham por me ter disponibilizado uma copia da versao dactilografada. 
O termo ‘etno-filosofia’ ja aparecia no titulo: Mind and Thought in Primitive Society: a Study in 
Ethno-Pliilosophy with special Reference to theAkan Peoples of the Gold Coast, West Africa - Espirito 
e pensamento na sociedade primitiva: um estudo de etnofilosofia, com especial referenda aos povos akan 
da Costa do Ouro (Nkrumah, circa 1945, 1957). 

5 Hoje em dia, e amplamente consensual que as nogoes tradicionalmente usadas 
para identificar o tipo de sociedades estudadas pela etnologia (por oposigao a sociologia) 
sao fortemente eurocentricas e, neste sentido, tendenciosas ou ‘ideologicas’. Os estudiosos 
esforgam-se por explicar exactamente o que entendem por sociedades ‘primitivas’. Certas 
nogoes alternativas, supostamente mais politicamente correctas, como as expressoes socie- 
dades ‘arcaicas’, sociedades ‘tradicionais’, povos ‘indigenas’, etc., tambem nao sao muito 
mais claras. Descrever a etnologia como o estudo das sociedades ‘iletradas’ tambem nao 
e melhor, na medida em que essas sociedades sao, assirn, caracterizadas negativamente 
por algo que nao possuem: a literacia. E mais produtivo prestar atengao aos modos e dis- 
positivos concretos atraves dos quais o conhecimento e transmitido sem recurso a escrita 
tal como ela e usada no Ocidente. Por esta razao, devem ser chamadas, como sugeriu o 
linguista trances Maurice Houis (1971), civilisations de Toralite - civilizagoes da oralidade. 
Mamousse Diagne, um filosofo do Senegal, analisou detalhadamente, na sua obra Critique 
of Oral Reason, esta ‘logica da oralidade’, em contraposigao com a logica da escrita descrita 
por Jack Goudy e com o impacto deste modo concreto de transmissao sobre o conheci- 
mento produzido (Flouis, 1971; Goody, 1986; Diagne, 2005). 
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presumia ao mesmo tempo, que algumas filosofias nao-ocidentais podiam ser 
desprovidas dessa consciencia de si mesmas. 

Voltei as atengoes, portanto, para a existencia de uma literatura filoso- 
fica africana. Logo a primeira frase do meu livro African Philosophy, Myth and 
Reality , 6 de 1983, afirmava algo que hoje pode soar como uma verdade de la 
Palice, um lugar comum bastante simples mas que, devido ao panorama ide- 
ologico e intelectual da epoca, parecia conter uma novidade extraordinaria: 
“Por filosofia africana entendo um conjunto de textos" (Hountondji, 1977, 1983). 

Se este livro causou um impacto forte, ao ponto de ter recebido o pre- 
mio Herskovitz em Los Angeles em 1984 e ter sido, posteriormente, seleccio- 
nado, na Feira Internacional do Livro, que decorreu em 2002 no Zimbabue, 
entre os melhores cent livros africanos do seculo XX, isso ter-se-a certamente 
devido a essa simples e aparentemente ingenua afirmagao, cujas implicates 
e consequencias tinharn, no entanto, um grande alcance. 

Uma das implicates imediatas foi a seguinte: o novo conceito de filo- 
sofia africana permitiu estabelecer uma distingao entre africanistas e africa- 
nos no campo da filosofia. Muitos dos pensadores ocidentais que escreviam 
profusamente sobre os sistemas de pensamento africanos deixaram de poder 
ser vistos como pertencentes a filosofia africana entendida neste novo sen- 
tido, ao passo que as obras dos seus pares africanos faziarn parte da escrita 
africana sobre a etno-filosofia e, por conseguinte, parte da literatura filosofica 
africana. Isto nao significa que as obras escritas por africanos fossern melho- 
res, seja em que acepgao do termo for. Alem do mais, ninguem pode ignorar 
a solidariedade tematica ou ate mesmo a cumplicidade intelectual existente 
entre a etno-filosofia africana e a nao-africana, nem negar a filiagao genea- 
logica que faz com que a etno-filosofia africana seja filha do envolvimento 
ocidental com as mundivisoes exoticas. No entanto, estabelecer este tipo de 
demarcagao tornou possfvel chamar a atengao para a recepgao africana das 
tradigoes de investigagao ocidentais e levar os academicos africanos a assumir 
as suas responsabilidades intelectuais proprias. 7 

Ha ainda uma outra implicagao: a filosofia africana tambem inclui 
escritos que criticam ou poem em causa a etno-filosofia. Isto e um indicio 
claro de que nao existe qualquer unanimidade em Africa sobre esta questao 


6 NT: Em portugues ‘Filosofia africana, mito e realidade’. Este livro foi publicado inicial- 


mente em Frances, em 1977. 

7 Este tema e igualmente abordado por D. A. Masolo, neste volume. 
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concreta. Identificar filosofia africana com a bibliografia ou literatura filo- 
sofica africana permitiu ter nogao das contradicocs e dos debates internos, 
das tensoes intelectuais que dao vivacidade a esta filosofia e que fazem da 
cultura africana, no seu todo, uma cultura viva e nao morta. A etno-filosofia 
baseava-se, entre outros pressupostos, na ideia de que, nas sociedades de 
pequena escala ou sociedades primitivas, como sao chamadas, vigorava uma 
total unanimidade, com toda a gente a concordar, por assim dizer, com toda a 
gente. Alern disso, essa pretensa unanimidade era vista como uma virtude, e o 
desacordo como algo mau ou perigoso. A esta duplo pressuposto dei o nome 
de ilusao unanime. Em contraposicao a isto, chamei a atengao para a virtude 
do pluralismo enquanto factor de progresso e para o facto de nao so a Africa 
moderna como tambern a chamada Africa tradicional terem vivenciado o 
pluralismo ao longo dos tempos e em varios dominios. No que diz respeito a 
filosofia, este tipo de pluralismo pareceu-me ser algo muito valioso e frutifero 
(Hountondji, 2002). 

Desnecessario sera dizer que a filosofia africana abrange todo um con- 
junto diverso de obras que pouco ou nada tern a ver com a questao concreta 
da existencia de uma filosofia africana e que, portanto, nao cabem dentro da 
classificagao Etno-filosofia versus Filosofia Critica. Alguns desses trabalhos 
levant por diante certas tentativas africanas no sentido de pensar, repensar 
ou simplesntente contpreender a filosofia ocidental, bent como no sentido de 
uma apropriagao, por assim dizer, das tradigoes de pensamento nao-africa- 
nas. Assim se vai dando origem a interpretagoes africanas de Descartes, Kant, 
Hegel, Marx, Husserl, da Escola Critica de Frankfurt, de pensadores islamicos 
e, no futuro, talvez de filosofias chinesas e indianas, bent como muitas outras 
tradigoes intelectuais provenientes de fora de Africa. Outros escritos vem 
trabalhando tentas e conceitos universais, incluindo tentas ligados a logica 
matematica ou aos fundantentos da ciencia, a historia e sociologia da ciencia, 
a antropologia do conhecintento, a erica e a filosofia politica, a filosofia da 
linguagent, etc. Todos estes esforgos fazem, obviantente, parte integrante da 
filosofia africana. 

Como e que tudo isto se aplica, entao, aos estudos africanos? De certa 
forma, o estudo da Africa e ntarcado por uma especie de pecado original, 
tendo em vista o papel objectivo que desempenhou na historia da coloniza- 
gao. No caso da Alemanha, o problema e ainda ntais serio, dado o ntodo como 
a disciplina foi instrumentalizada durante o periodo do nacional-socialisnto, 
algo que suponho apresentar alguns paralelisntos com o que aconteceu em 
Portugal durante o regime colonial-fascista. 
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Tudo isto ja pertence a Historia. A cumplicidade historica tem sido 
denunciada vezes sem conta, nao apenas por academicos nao-ocidentais mas 
tambem, e isto e o mais importante, pelos proprios academicos do Ocidente. 
Alem disso, no que respeita ao periodo hitleriano, deve ter havido, no auge 
dessa terrivel ditadura, pelo rnenos alguns timidos protestos que nao podiarn 
ser verbalizados em voz alta, a nao ser que o seu autor quisesse cometer sui- 
cidio. Presumo que, como escreveu recentemente um antropologo alemao, 
“apesar dos exemplos com maior visibilidade, seria erroneo [...] considerar que todos os 
participantes nos estudos africanos desempenharam um papel activo na Alemanha de 
Hitler. A imagem adequada seria mais, como Ihe chamou Dostal, a do ‘silencio na escu- 
ridao’” (Dostal, 1994; Probst, 2005). 

Nao obstante este pecado original, o meio academico ocidental, 
incluindo a Afrikanistik alerna, trouxe um enorrne contribute ao conheci- 
rnento das linguas, sociedades, historia e culturas africanas. Alguns nomes 
permanecem inesqueciveis, tal como o de Adolf Bastian, ‘pai da etnologia 
(Volkerkunde) alema’, para usar as palavras de um antropologo africano 
(Diallo, 2001); Carl Meinhof, especialista em linguas bantu; Diedrich Wes- 
termann, que foi missionario no Togo antes de iniciar uma notavel carreira 
como antropologo; Leo Frobenius, cuja obra contribuiu em muito para dar 
a escritores negros como Airne Cesaire e Leopold Sedar Senghor uma maior 
consciencia dos principios fundamentals e do valor da sua propria cultura; 
Janheinz Jahn, que ticou tao impressionado, apos ter assistido a uma palestra 
pronunciada por Senghor em 1951, que quase de imediato congou a “sua 
incansavel recolha e tradu$ao da literatura africana” (Probst, 2005: 415); e ainda, 
mais proximo de nos, um homem como Ulli Beier, que criou em Bayreuth a 
instituigao a que em Alemao se chama ‘Iva-leva Haus’ (porque o som ‘w’ nao 
tem correspondence no Alemao), que na lingua dos Yoruba se pronuncia 
‘Iwa lewd’ e significa ‘beleza e caracter’, como por exemplo em ‘a mulher bela e 
aquela quesabe comportar-se’ . Por fim, ha que recordar Georg Elwert, ja falecido, 
a quem os camponeses de Ayou, uma aldeia do Benirn onde realizou a maioria 
do seu trabalho de campo, prestaram uma vibrante homenagem em Outubro 
de 2006. 8 


8 Os aldeoes foram convidados a assistir a uma sessao de duas horas em ‘homenagem 
a Georg Elwert, um africanista alemao (1947-2005)’, durante um congresso internacional 
organizado em Cotonou, entre 16 e 19 de Outubro de 2006, pelo Centro Africano de 
Estudos Avangados. Em vez de um ou dois delegados, trouxeram uma grande delegagao 
composta por 25 pessoas com tambores e outros instrumentos sofisticados. Explicaram 
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Na qualidade de observador externo talvez nao dissesse, como faz Peter 
Probst, que os estudos africanos na Alemanha se encontram situados “a meio 
caminho entre [...] duasgrandes esferas de injluencia”, a francesa e a britanica - ou 
sentados entre duas cadeiras, como reza a expressao francesa, e que e como 
quem diz, sent ter uma identidade propria (Probst, 2005: 405). Pelo contra- 
rio, a tradigao alema parece-me ser o modelo que deveriamos tentar construir 
em Africa. Em primeiro lugar, e um modelo que fala a sua propria lingua, o 
Alemao. Em segundo, e consequentemente, dirige-se prioritariamente a um 
publico que fala Alemao e processa-se, antes de mais, segundo um debate 
interno dentro da Alemanha e dos paises de lingua alema, incluindo a Austria 
e parte da Suiga, onde os academicos se questionam mutuamente, respon- 
dendo e discutindo entre si. Em terceiro lugar, as questoes debatidas dizem 
muito a comunidade academica falante do alemao e sao por ela largamente 
partilhadas, o que permite o desenvolvimento de um debate que e horizontal 
e tem uma sustentagao propria. Nao estamos numa situagao em que um aca- 
demico isolado partilha uma problematica desenvolvida num outro local, por 
exemplo no mundo francofono ou anglofono, como que falando por sobre 
as cabegas da sua propria comunidade. Em quarto lugar, debater questoes 
endogenas nao conduz, forgosamente, a uma autarcia cientifica nem a um 
autofechamento intelectual. Nao so alguns academicos publicam parte do 
seu trabalho em frances ou, mais frequentemente, em ingles - a nova lingua 
franca da investigagao academica internacional -, de modo a alcangarem um 
publico mais vasto, como tambem pode presumir-se que, sempre que uma 
discussao langada originariamente na Alemanha ganha importancia para a 
comunidade cientifica internacional, os proprios academicos nao-alemaes 
sentem necessidade de a fazer traduzir o mais rapidamente possivel. 

Pode dizer-se que este modo de fazer investigagao promove uma acti- 
vidade cientifica autonoma e autoconfiante. Em contrapartida, receio bent 
que o modo como fazemos investigagao em Africa seja exactamente o oposto 
disso. As mais das vezes, tendemos a investigar temas que sao do interesse, 
antes de mais, de um publico ocidental. A maioria dos nossos artigos e publi- 


em Aizo (uma variante do Fongbe) o que aquele homem significava para eles, relembrando, 
entre outras coisas, como ele os tinha ensinado a escrever e a ler na sua propria lingua, 
como os tinha ajudado a arranjar verbas para abrir pogos e obter agua potavel para as suas 
aldeias. Com a devida autorizagao dos anciaos, executaram dangas sagradas so permitidas 
em circunstancias especiais. De facto, o evento acabou por se tornar uma segunda cerimo- 
nia funebre. 


128 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


cada em revistas cientificas sediadas fora de Africa, destinando-se, portanto, 
a leitores nao-africanos. Mesmo quando publicamos em Africa, a verdade 
e que as proprias revistas academicas africanas sao rnais lidas fora do que 
dentro de Africa. Neste sentido, a nossa actividade cientifica e extravertida, ou 
seja, orientada para o exterior, destinada a ir ao encontro das necessidades 
teoricas dos nossos parceiros ocidentais e a responder as perguntas por eles 
colocadas. O uso exclusivo de linguas europeias como veiculo de expressao 
cientifica reforga esta alienagao. A rnaior parte dos nossos compatriotas ve-se 
de facto excluida de qualquer tipo de discussao sobre os resultados da nossa 
investigagao, uma vez que nem sequer entende as linguas usadas. A pequena 
minoria que as entende, porern, sabe que nao e o primeiro destinatario, mas 
apenas, se tanto, testemunhas ocasionais de um discurso cientifico prirna- 
cialmente destinado a outros. Falando sent rodeios, ha que dizer que os aca- 
demicos africanos tern participado, ate agora, numa discussao vertical com 
os seus parceiros ocidentais, ao inves de entabularem discussoes horizontais 
com outros academicos africanos (Taiwo, 1993; Hountondji, 1988a, 1990, 
1995, 2006). 

Estarei eu a ir longe de rnais? Nao ha duvida de que esta descrigao teria 
sido bastante adequada ha uns cinquenta anos, mas as coisas mudaram. Hoje 
temos em Africa, nos diversos campos do rneio academico, comunidades 
cientificas regionais, sub-regionais e nacionais. Temos universidades e cen- 
tres de investigagao, alguns deles muito bons. Temos excelentes cientistas 
e investigadores, alguns dos quais com carreiras muito bent sucedidas. Ape- 
sar de todo este progresso, contudo, ainda estamos muito longe de atingir 
aquele que consideramos ser o nosso objectivo final: um processo autonomo 
e autoconfiante de produgao de conhecimento e de capitalizagao que nos 
permita responder as nossas proprias questoes e ir ao encontro das necessi- 
dades tanto intelectuais como materiais das sociedades africanas. O primeiro 
passo nesse sentido seria talvez formular ‘problematicas’ originais, conjuntos 
originais de problemas estribados numa solida apropriagao do legado inte- 
lectual internacional e profundamente enraizados na experiencia africana 
(Houtondji, 1988b, 1997, 2002, 2007). 

Desta perspectiva, a disciplina ou o conjunto de disciplinas a que se 
charna estudos africanos certamente nao terao o mesmo significado na Africa 
e no Ocidente. Na Africa, fazern - ou deveriam fazer - parte de um projecto 
mais vasto: conhecer-se a si mesmo para transformar. Os estudos africanos 
em Africa nao deveriam contentar-se em contribuir apenas para a acumula- 
gao do conhecimento sobre Africa, um tipo de conhecimento que e capitali- 
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zado no Norte global e por ele gerido, tal como acontece com todos os outros 
sectores do conhecimento cienti'lico. Os investigadores africanos envolvidos 
nos estudos africanos deverao ter uma outra prioridade: desenvolver, antes de 
rnais, uma tradigao de conhecimento em todas as disciplinas e com base em 
Africa, uma tradigao em que as questoes a estudar sejant desencadeadas pelas 
proprias sociedades africanas e a agenda da investigagao por elas directa 
ou indirectamente determinada. Entao, sera de esperar que os academicos 
nao-africanos contribuam para a resolugao dessas questoes e para a irnple- 
mentagao dessa agenda de investigagao a partir da sua propria perspectiva e 
contexto historico. 

Por conseguinte, seria bom que houvesse coisas a acontecer tambem em 
Africa, e nao sernpre ou exclusivantente fora dela. Ha que repor a justiga para 
o continente negro, fazendo com que todo o conhecimento acuntulado ao 
longo de seculos sobre diferentes aspectos da sua vida, seja partilhado com a 
gente que la vive. Ha que tontar medidas adequadas no sentido de possibilitar 
a Africa proceder a uma apropriagao lucida e responsavel do conhecimento 
disponivel, bent como das discussoes e interrogagoes desenvolvidas noutras 
paragens. Uma apropriagao que deve ir a par com uma reapropriagao critica 
dos proprios conhecintentos endogenos de Africa e, rnais do que isso, com 
uma apropriagao critica do proprio processo de produgao e capitalizagao do 
conhecimento . 9 


9 Ja foi demonstrado, de forma convincente, quao profundo foi o impacto do 
estudo de Africa nas disciplinas-mae das ciencias sociais e humanas (Bates, Mudimbe e 
O’Barr, 1993). Ernbora admitindo este importante facto, o que tento aqui demonstrar e 
ligeiramente diverso. E essencialmente no Ocidente que tanto estas disciplinas nucleares 
como os estudos africanos se tern, ate agora, desenvolvido. No entanto, a Africa devera 
agora desenvolver o seu proprio processo de questionamento e de acumulagao de conhe- 
cimento, nao so no campo dos estudos africanos, mas em todas as disciplinas academicas. 
Neste sentido, e de salientar que a ‘Investigagao em Africa’ referida no subtitulo do livro 
a que atras se alude nao significa uma investigagao feita dentro de Africa mas tao somente 
uma investigagao sobre Africa ou em estudos africanos. A questao a reter e que se nao deve 
reduzir a Africa a uma materia de estudo. A geografia tern importancia. Quanto rnais coisas 
forem feitas em Africa, melhor sera o presente e o futuro deste continente. 
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Era uma vez uma epoca em que se acreditava e se sabia que o nosso pla- 
neta era um rectangulo piano. A partir dos quatro cantos da Terra os anjos 
fariam soar as suas trombetas no fim dos tempos para despertar os mortos. 
Consideraveis punigoes e sofrimentos foram impostos aqueles que desa- 
fiaram esta crenga, com o argumento de que a Terra e redonda ou esferica. 
Por fim, o conhecimento triunfou sobre a crcnca. Tera sido esta mudanca 
de paradigma a inauguracao historica e intelectual da global izacao? 3 Como 
quem comemora a mudanca de paradigma, John Donne, o poeta metafisico, 
escreveu muito a proposito, no seu VII Soneto Sagrado, sobre “os cantos imagi- 
nados da Terra redonda ”. 4 Este paradoxo era, de certa forma, reminiscente da 
tensao entre crcnca e conhecimento. Se a crcnca, mesmo justificada, possui 
um caracter necessariamente metafisico, o conhecimento, enquanto reivin- 


1 NT: Ubuntu consiste de duas palavras numa so. O prefixo ubu- e a rai'z ntu-. Ubu evoca 
a ideia de ser, em geral. Este conceito etico enfatisa as alianas entre as pessoas e as relagoes 
entree stas. Trata-se de uma categoria epistemia e ontologica fundamental do pensamento 
Africa dos grupos que falam linguas Bantu. Tal como o autor defende, Ubu-, como o mais 
amplo e generalizado ser se-ndo, esta profimdamente marcado pela incerteza, por estar 
ancorado na busca da compreensao do cosmos numa luta constante pela harmonia. Esta 
compreensao e importante, pois a politica, a religiao e o direito assentam e estao banhados 
da experiencia e do conceito de harmonia cosmica (Ramose, 1999). 

2 Em Sepedi, uma das linguas que integra o grupo linguistico do Sotho do norte 
(Africa do Sul), este aforismo traduz uma da referencias basilares do ubuntu : ‘Se e quando 
uma pessoa tiver de enfrentar uma escolha decisiva entre a riqueza e a preservagao da vida 
de outro ser humano, deve sempre optar pela preservagao da vida’. 

3 Neste texto, a referenda a globalizagao e feita no sentido de questionar a logica do 
sistema capitalista neo-liberal. 

4 NT: A colecgao de Sonetos Sagrados, tambem conhecida como Meditapes Divinas ou 
Sonetos Divinos, integra 19 poemas escritos pelo poeta ingles John Donne (1572-1631) . 
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dicagao verificavel 5 a verdade, 6 e empirico por natureza (Passmore, 1968: 
368; Ayer, 1974: 12). O metafisico e o empirico partilham algo entre si: sao 
arnbos postulados ou declaragoes feitas por um ser humano corporilicado 
(Zaner, 1971: vii), incorporado ao mundo empirico. A partir desta base, a 
separacao entre o metafisico e o empirico nao e mais do que uma questao de 
ordenamento conceitual que contradiz o caracter ontologico do ser humano 
enquanto singularidade organica. 7 Se a metafisica e as questoes relativas 
ao conhecimento empirico (a epistemologia) pertencem aos dominios da 
filosofia, entao a globalizagao, entendida como coincidencia e tensao entre 
a crenga e o conhecimento, pode ser considerada uma problematica legitima 
da filosofia. E precisamente como problema filosofico que me proponho lidar 
com a globalizagao. 

Se o individuo esta incorporado e condicionado dentro, na e pela expe- 
riencia, isso significa que a filosofia esta igualmente enraizada na experiencia. 
Para mini, a filosofia nao e uma erupgao misteriosa de conceitos provenien- 
tes do espago sideral, sem qualquer conexao com o nosso mundo empirico, 
apesar de o impressionarem. Tampouco considero a filosofia como um voo 
ao abstrato e obtuso, ou seja, em diregao a tematicas obscuras e mistifica- 
doras. Por estas razoes, neste capitulo procurarei inicialmente fornecer uma 
exposigao da experiencia da globalizagao e, posteriormente, procurar que o 
raciocinio filosofico incida sobre esta. 

1. Globalizagao e Filosofia 

Tendo apontado a identidade ontologica organica entre o metafisico e o 
epistemologico, procederei como estando incorporado [embedded] no mundo 
experiencial, enquanto ser(es) humano (s). O significado e a interpretagao 
da experiencia particular - neste caso, a globalizagao - deverao constituir 
o caracter filosofico especifico deste capitulo. Assim, procurarei questionar 


5 Para uma critica do principio de verilicagao veja-se, por exemplo, Ryle, 1971: 127. 
Para uma exposigao do principio de falsificagao, parcialmente voltada para a refutagao 
do principio de verificagao, veja-se, por exemplo, Flew e MacIntyre (orgs.), 1993: 98-99 e 
106. 

6 A respeito da critica da ‘verdade’ baseada sobre a teoria da correspondencia, veja- 
se Bohm e Hiley (1993: 16-17), cujo argumento defende que a verdade e uma construgao 
complexa que nao esta dada antecipadamente. 

7 Sobre a ontologia e a epistemologia do ser como totali-dade e unici-dade, veja-se o 
primeiro capitulo de Bohm, 1980. 
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as bases, a validade e a sustentabilidade das prcssuposicoes, assim como das 
presungoes, da experiencia do que e denominado como ‘globalizagao’. Os 
efeitos desta experiencia serao considerados como questoes de justiga, tanto 
na esfera politica, quanto na economica. Portanto, comecarci por apresentar 
algumas das caracteristicas dessa experiencia, incluindo questoes que emer- 
gem em ligagao a tais caracteristicas. Para tanto, proponho-me resguardar 
uma unica excepgao, nomeadamente, a pressuposigao de que, no linrite, a 
globalizagao e, em termos filosoficos, o paradoxo de estabelecer e demolir 
fronteiras, simultaneamente. Aqui terei em mente nao apenas fronteiras 
fisicas e geograficas, mas tambem intelectuais e culturais. Este paradoxo 
sera estabelecido em fungao da seguinte questao: se raciocinar e agir sobre 
as bases das fronteiras ja existentes ou daquelas a-serem-estabelecidas diz 
respeito a realidade do ser-humano-no-mundo, e possivel encontrar um 
argumento para a validade e aplicabilidade do raciocinio circunscrito que 
possa justificar a divisao ‘nos’ e ‘eles’ entre e no meio de seres humanos? Esta 
questao tern como pressuposto o reconhecimento de que o desenho de fron- 
teiras esta, com frequencia, ligado a pelo menos duas reivindicagoes. Uma e 
a reivindicagao a posse ou a propriedade exclusiva; a outra, e a reivindicagao 
ao direito e a competencia unicos para decidir e exercer controle sobre uma 
dada area particular circunscrita. Espreitando por detras destas reivindica- 
goes estao o absolutismo e o dogmatismo. Exigir que uma dada posigao seja 
reconhecida como o centro ao redor do qual todo o resto deve gravitar e fixar- 
se tenazmente sobre esta exigencia e uma marca distintiva do absolutismo 
dogmatico. Esta e a caracteristica comum das, assim chamadas, tres grandes 
religioes monoteistas do mundo (Ramose, no prelo). O ‘deus’ de cada uma 
delas e um e unico, para alem do qual a existencia de outra deidade constitui 
uma impossibilidade. Neste sentido, utilizo o termo ‘fundamentalismo eco- 
nomico’. Em relagao a sua estrutura e organizagao de pensamento, este pen- 
samento e tao absolutista e dogmatico quanto as tres religioes monoteistas. 
O seu ‘deus’ - o dinheiro - exigindo, a qualquer custo, a perseguigao estrita 
do lucro, demanda apenas a obediencia das suas criaturas. 

A invengao do dinheiro foi fundamentada com a intengao de que este 
constituisse um meio para alcangar um determinado fim. Com efeito, o 
dinheiro continua a ser o meio para realizar multiplos fins. Todavia, o fun- 
damentalismo economico reverteu esta logica. O seu mandamento e que 
o dinheiro deve ser um fim em si mesmo. A lucratividade, ou a compulsao 
insaciavel de acumular mais e mais dinheiro a qualquer custo, e a apoteose 
do dinheiro como um fim em si mesmo. O dinheiro tornou-se o ‘deus’ ao 
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redor do qual tudo deve gravitar e frente ao qual todos se devem submeter. 
Neste sentido, gostaria de emprestar e endossar a percepgao segundo a qual 
a invengao do dinheiro e o pecado original da economia. 

O raciocinio circunscrito, ou seja, o raciocinio e a agao sobre as bases 
das fronteiras ja estabelecidas e das ainda-por-estabelecer, corrobora a expe- 
riencia de que tudo esta em fluxo. Trata-se de uma condicao de incessante 
mudanga e mutabilidade porque o movimento , 8 e nao o repouso, e o princi- 
pio do ser. Ser e estar na condicao de -dade 9 e nao de -ismo . 10 Esta e a base 
ontologica da tensao subsequente entre -dade e -ismo. A tensao emerge assim 
que tentamos construir a realidade social sobre a proposigao de que ha uma 
divisao radical e uma oposigao irreconciliavel entre -dade e -ismo. Nesta linha 
de raciocinio, o fluxo do ser necessita da busca de estabilidade. Isto culmina 
no feito de um -ismo. O -ismo e, portanto, construido para ser a realidade nao 
apenas em contraste, mas tambem em oposigao ao se-ndo [be-ing] enquanto 
-dade. O absolutismo dogmatico alimenta-se desta perspectiva filosofica 
sobre a realidade. Sugiro assim que a suposta divisao radical e oposigao 
irreconciliavel entre -dade e -ismo e, na melhor das hipoteses, putativa e, na 
pior, falsa. Ao inves de estabelecer um argumento sustentado em redor desta 
questao, contento-me em sublinhar a ideia de que uma perspectiva filosofica 
sobre a realidade baseada no -dade pode evitar o absolutismo dogmatico 


8 Na filosofia ocidental classica, Heraclito pode ser identificado como um dos maio- 
res expoentes da perspectiva de que o movimento, e nao o repouso, e o principio do ser. O 
debate entre os defensores e os oponentes desta perspectiva nao foi concluido definitiva- 
rnente. Tanto Peirce quando Bohm sao os defensores contemporaneos da perspectiva - a 
qual endosso - segundo a qual o movimento e o principio do ser. De acordo com Peirce, 
“Eu im'cio do, em, com e enquanto Movimento. Para mini, no mundo ‘espiritual’, bem como no fisico, 
obviamente nao ha Repouso como meta derradeira oucomo antitese do Movimento. O imutavel e menos 
do que a morte, de e o nao-existente. [...] Tenho afirmado frequentemente que estou determinado a estar 
livre de ser determinado. Porque? Devido ao inominado Terceiro ainda residindo no utero do Movi- 
mento, com o qual tanto o determinado quanto o indeterminado tem referenda. [...] Para mim, a ideia 
do novo, do jovem, do fresco, do Posstvel sao mais profundas do que qualquer importagao-do-tempo, e sao 
indeterminados apenas em um sentido especial. [...] O melhor que eu posso fazer e dizer ‘Eu desejo do 
futuro, nos poderiamos comegar afalar do Inalcangavel como o Ainda distante!’” (Kevelson, 1998: v). 
Que isto e, de muitas maneiras, um eco da posigao de Hobbes em De Motu, nao necessita 
de qualquer defesa especial. 

9 NT: No original ingles, ‘-ness’. 

10 NT: No original ingles, ‘-ism’. 
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apenas se a logica do -dade for plenamente apreciada. Certamente o -ismo e 
apenas um momento, nao a eliminagao ou a substituigao do -dade. 

Como forma de ilustracao, apresento uma filosolia ubuntu dos direi- 
tos humanos. A finalidade desta apresentagao e antes propor, ao inves de 
procurar responder a seguinte questao: pode a filopraxis ubuntu ser uma 
das respostas ao fundamentalismo economico contemporaneo na forma de 
globalizagao? 

O ubuntu e, ontologicamente, um -dade e nao um -ismo. Enquanto tal, 
esta epistemologicamente orientado em diregao a construgao de um conhe- 
cimento que e, na sua essencia, nao-dogmatico. Consequentemente, a distin- 
gao filosofica fundamental entre a filosolia dos direitos humanos ubuntu e o 
fundamentalismo economico e que o absolutismo dogmatico e virtualmente 
alienigena ao primeiro, e intrinseco ao ultimo. O ubuntu e um dos conceitos 
filosoficos e dos principios organizacionais essenciais das populagoes que 
falam linguas Bantu. Estas populagoes precisam, face a globalizagao econo- 
mica, cimentar fortes vinculos de solidariedade, em primeiro lugar entre 
elas mesmas. Aqui, o desiderato por solidariedade e, de facto, a construgao 
de uma fronteira. Portanto, o raciocinio circunscrito nao e nem alienigena 
nem necessariamente repugnante a filosolia ubuntu. Mas a delimitagao de 
fronteiras neste caso e um meio para um fim, e nao um fim em si mesmo. 
As populates falantes de bantu devem permanecer abertas a cooperar com 
todos os seres humanos do mundo que estejam determinados a substituir o 
dogma mortal do fundamentalismo economico pela logica frutifera do -dade, 
preferindo a prcscrvagao da vida humana atraves da colaboracao a busca 
estrita do lucro. Feta kgomo o tshware motho. 

2 . Rumores da Globalizacao 

Nesta seccao proponho discutir a ‘globalizagao’ sent problematizar o uso em 
si mesmo do conceito. Esta e a razao pela qual escolhi o titulo desta secgao 
do texto, pois ele sugere que ainda nao estamos em posigao para confirmar 
a veracidade da ‘globalizagao’. Como consequencia, estamos a lidar apenas 
com os rumores da globalizagao. Para acompanhar estes rumores, proponho 
considerar a familia como um elemento diferenciado. Isto porque (1) assim 
como a religiao, o conceito ocidental de fanu'lia esta intimamente relacio- 
nado a tilosofia economica do sistema de livre empresa; (2) tal intersecgao e 
gerada e alimenta-se dos conceitos de cidadania e nacionalidade; (3) a asser- 
gao da liberdade para firndar uma familia e reconhecida como um direito 
que nao requer permissao previa por parte de ninguem. Do ponto de vista 
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costumeiro, ainda que nao necessariamente, o direito a fundar uma fann'lia 
e concretizado atraves do matrimonio, seja ele monogamico ou poligamico. 
O proprio acto de fundar uma fanulia, e o resultado de um matrimonio, esta- 
belecem fronteiras. Dentro destas fronteiras estao o casal, juntamente com 
as suas criancas. Fora delas reside a esfera do resto da humanidade. Assirn 
sendo, o raciocinio circunscrito faz parte da fanulia e do matrimonio, assirn 
como da cidadania e da nacionalidade. A relevancia destes conceitos para 
a i lives tigacao do raciocinio circunscrito e evidente. Se o direito a fundar 
uma fanulia e um direito humano, entao a incursao da globalizacao nesta 
esfera deve ser julgada em termos de direitos humanos. Os paragrafos que se 
seguem apresentam rumores relativos a incursao da globalizacao dentro das 
fronteiras da nacao, da fanulia e do matrimonio. 

O impulso para ampliar o comercio , 11 juntamente com a expansao da 
religiao, especialmente do Cristianismo e do Islao, constituem o fundamento 
da globalizacao. Proponho-me a focar a atencao sobre o Cristianismo, uma 
vez que seu significado e seu impacto na globalizacao continuant a ter escopo 
mais amplo do que aqueles relativos a Islamizacao do mundo. Estou, em con- 
sequencia, ciente de que optei por uma perspectiva ‘eurocentrica’ da historia 
do mundo . 12 Todavia, esta rninha escolha recusa a posigao de que a historia 
europeia e sinonimo da historia mundial . 13 Tampouco defendo que os melho- 
res bens e valores see ncontram apenas na historia e na cultura europeias. 

Tanto o comercio quanto a religiao tern lugar dentro de um contexto 
cultural especifico. A expansao, para alem de suas fronteiras culturais origi- 
nals, significa que ambos podem servir como veiculos para a transmissao de 
cultura. Dado que, no seu sentido mais amplo, a cultura inclui a politica, isto 
significa que tanto a religiao quanto o comercio simbolizaram, numa deter- 
rninada altura, a matcrializacao de uma ideologia politica particular, tendo 
sido os seus transmissores. De acordo com este raciocinio, a globalizagao 
pode ser cultural, religiosa, politica e economica. Convent salientar que tal 
demarcagao de areas especificas nao impede de forma algurna a sua sobrepo- 
sigao, a sua convergencia, o seu reforgo mtituo e mesmo a unidade organica 
entre elas. A questao e a seguinte: o que e que acontece quando culturas, 
religioes, sistemas politicos e sistemas economicos diversos se encontram 


11 Sobre este assunto, veja-se Needham, 1975, vol. 1: 170-190. 

12 Este tema e debatido em varios capitulos que integram este volume. 

13 Sobre este tema vejam-se os textos de Boaventura de Sousa Santos e de Enrique 
Dussel neste volume, assim como Dussel, 1998a, 1998b. 
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uns com os outros? Quando quer que isso ocorra, o resultado tem sido, com 
frequencia, uma relagao de dominancia e subserviencia entre populagoes. 
Nas esferas da religiao (Mudimbe, 1988), da cultura (Eze, 1998) e da poli- 
tical 4 incluindo a economia, e possivel descrever tal situagao como uma 
condigao de dominagao epistemologica, empenhada em suprimir a busca 
de reconhecimento mutuo e paridade. 15 Na esfera do comercio, proponho 
descreve-la como um sistema economico-politico orientado para a domina- 
gao dos outros, visando beneficios proprios. 16 A disposigao para a dominagao 
assenta no argumento implicito de que toda a humanidade pode, e deve, viver 
sob uma unica ‘verdade’ economica e politica. Esta ‘verdade’ e sustentada por 
uma dclinigao unilateral por parte do Ocidente, tanto da experiencia, quanto 
do conhecimento. E minha intengao, neste capitulo, examinar a validade 
deste argumento em relagao a globalizagao. 

3. A Globalizagao Economica 

As raizes da globalizagao contemporanea estao profundamente imbricadas 
com o advento da industrializagao, particularmente no Reino Unido, e com 
a subseqiiente difusao global do modelo economico britanico atraves da 
colonizagao (De Benoist, 1996: 121). Ligagoes comerciais foram forjadas 
entre os colonizados e o poder colonizador. Os primeiros eram entidades 


14 Sobre este assunto, veja-se Hanke, 1937, 71-72; Hanke, 1959, Parkinson, 1977: 
24-25, e Williams, 1990. 

15 Veja-se Dussel, 1998a, 1998b, e neste volume, assim como Santos, neste volume 
- capitulos 1 e 13. 

16 Ha, obviamente, o significado metaforico de globalizagao. Este significado parte 
do principio de que nosso planeta e como um globo recebendo luz de uma fonte principal, 
o sol. Ainda assim, recebe a luz do sol de maneira desigual e intermitente. Logo, os huma- 
nos experimentam o sol diferentemente e seu brilho exerce influencias diversas sobre eles. 
Isto leva certamente nao apenas a concepgoes diferentes, mas em alguns casos concorren- 
tes, sobre o sol. Um paradoxo inerente a esta condigao pode ser, todavia, expresso: a luz do 
sol continua exercendo ascendencia incomparavel sobre nosso planeta. Apesar disso, os 
seres humanos parecem dispostos a resistir a esta ascendencia expondo teorias concorren- 
tes sobre a natureza e, portanto, sobre a luz do sol. Se ha qualquer ligao a ser obtida deste 
fato - nao obstante o brilho mortal de uma guerra nuclear total (Jungk, 1956) - e que a luz 
emanando de uma unica fonte principal pode ser apreciavel, mas nao menos resistivel. Em 
concordancia, a globalizagao provavelmente nao sera bem sucedida, na medida em que 
ela extingue luzes diversas, existentes noutros espagos, com o argumento de que existe 
apenas uma fonte de luz apropriada para iluminar todas as areas da vida economica para a 
totalidade da humanidade. 


142 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


territoriais distintas, cuja soberania tinha sido abolida pelo chamado direito 
de conquista (Korman, 1996: 18-40). Isto ocorreu no contexto das viagens 
de ‘descobrimento’. 17 Quando a soberania foi reconquistada, facto que acon- 
teceu quer atraves da descolonizaga, quer das guerras pela independence, as 
ligagoes economicas sobreviveram. Naquela epoca, a ligagao entre territoria- 
lidade e soberania era tao forte que os soberanos podiam exercer soberania 
sobre a actividade economica dentro dos seus territorios com legitimidade. 
Eles estavam, portanto, em posicao para regular a actividade economica 
interna, de forma que ela afectasse as relates economicas externas com 
outros Estados soberanos. Dessa forma, a coesao entre soberania e Estado- 
nagao assegurou ao soberano um papel primordial na esfera das relagoes 
economicas internacionais. Houve, contudo, um prego a ser pago por isto, 
nomeadamente: responsabilizagao e responsividade democraticas as exigen- 
cias da justiga social (De Benoist, 1996: 128-129). 

Esta situagao modificou-se quando o dinheiro (a moeda) adquiriu 
capacidade de se movimentar a velocidade da luz e em tempo ininterrupto 
relativamente a todas as outras mercadorias economicas. Isto foi facilitado, 
em particular, pela revolugao eletronica. Esta nova forma de colonialismo, 
sustentada pela incansavel busca de mao-de-obra barata, conduziu a desloca- 
gao e a fragmentagao da actividade economica de um centra para multiplas 
periferias. A rede tornou-se o novo conceito operador e regulador que guia 
a produgao de bens (Van Houtum, 1998: 45-83). O rotulo ‘Made in Italy’, 
por exemplo, oculta a complexa historia da rede de produgao subjacente ao 
produto final. Armado das redes de produgao, e impelido apenas pela busca 
do maior lucro no menor prazo possivel, o mercado financeiro procurou 
aboliu as fronteiras entre Estados-nagao e obrigar as autoridades soberanas 
a abdicar ou relaxar o forte controle sobre as suas economias. Esta foi a con- 


17 O ‘descobrimento’ foi um dispositivo legal para reivindicar o direito ao territorio 
estrangeiro por parte do poder ocidental europeu, dito descobridor. E pertinente apontar 
aqui que este ultimo realizou as viagens com o objectivo de ‘descobrir’, incluindo as conse- 
quencias legais relacionadas. Parece estranho que os viajantes, e aqueles em cujo beneficio 
estas viagens eram realizadas, parecem nao ter considerado a possibilidade de que eles 
tambem seriam descobertos no proprio acto da descoberta. Eles estavam confiantes na 
universalizagao da sua religiao e cultura atraves da assimilagao e integragao, na melhor das 
hipoteses, e tambem por meio de assassinato, pilhagem, expulsao e destruigao, na pior. 
Para uma discussao sobre como esta universalizagao gradualmente levou a um ‘mundo 
monocivilizacional (ainda que policultural)’ e como a ‘reconciliagao’ e aplicada para com- 
preender os contrastes e contrarios, veja-se Wilkinson, 1992: 7-8, e Zea, 1992: 11-22. 
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digao necessaria que o mercado financeiro impos sobre os Estados-nagao 
que desejassem beneficiar dos seus servigos. Assim se estabeleceu, durante as 
ultimas decadas, a desregulamentagao, que se juntou a rede como conceito 
regulador e operador da actividade economica interna e externa. A desregu- 
lamentagao baseia-se no pressuposto, e certo, de que tudo e mercantilizavel. 
E a mercantibilidade, nos termos do sistema economico de livre empresa (o 
capitalismo), esta indissociavelmente ligada a lucratividade. Ate o trabalho 
humano, disponivel no mercado de trabalho, adquire um prego apenas se for 
avaliado como lucrativo. Em ultima instancia, a mercantibilidade de todas as 
coisas significa a comodificagao de todas as coisas pelo bent do lucro maximo. 
Se e que a alma existe, ate mesmo ela e mercantilizavel, pois pode ser trocada 
por dinheiro e pela luxuria soberba. Assim sendo, todas as formas de corrup- 
gao sao coerentes e compativeis com a logica do poder financeiro irrestrito 
(De Benoist, 1996: 120). 18 Consequentemente, o deslocamento da industria, 
a desregulamentagao, as redes e a obtengao do maximo de lucro a qualquer 
custo constituent o dogma da religiao do fundamentalismo economico. 19 As 
sacerdotisas e os sacerdotes desta religiao pregant apenas um evangelho e 
veneram apenas um deus, nomeadamente, a lucratividade do mercado. Para 
eles, o mercado e o poder financeiro que sustenta a contragao do espago, do 
tempo e da politica, nao lhes importando possiveis consequencias huntanas 
e ambientais. A obtengao de lucres irrestritos e sua principal meta. Aben- 
goados, portanto, sao os criadores de lucro infinito, pois eles substituiram a 
ilusao do ceu eterno pela infinita lucratividade do mercado. 

4. A Globalizagao e a Familia 

A experiencia e o conceito de familia serao problentatizados nesta secgao. 
Esta problentatizagao tern um duplo objetivo: por um lado, demonstrar 
que o fundamentalismo economico prefere, e, de facto prescreve, a familia 
baseada no matrimonio monogantico. Por outre lado, pretendo estabelecer 
as bases para o argumento segundo o qual os direitos humanos constituent 


18 Em nome da globalizagao, os imperadores financeiros contemporaneos assumi- 
ram o papel de Mefistofeles e forgaram a humanidade o papel de Dr. Fausto. No momento 
em que o acerto de contas esta para acontecer, o Dr. Fausto nao murmura apenas em 
desespero, “0/ lente! lente! currite noctis aequi”, mas tambern reconhece com resignagao que o 
dinheiro esta na raiz de todo o mal ( pecunia est radix malorum) . 

19 Sobre a questao religiosa, veja-se Fangon, 1996: 5; sobre o fundamentalismo eco- 
nomico, veja-se Kelsey, 1995. 
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os fundamentos e o contexto apropriados para a avaliagao e a apreciagao da 
globalizagao. Num casamento monogamico e relativamente mais facil con- 
trolar e ajustar a famflia as exigencias das formas de mercado. O mecanismo 
para tal controle e ajustamento e a juridificagao da relagao entre o progenitor 
e crianga. Na medida em que a famflia precede a juridificagao, ela e nomeada 
como sendo natural. 20 O homem e a mulher, cujo contato sexual resulte no 
nascimento de uma crianga, sao denominados, respectivamente, pai e mae 
(Garner, 1979). A juridificagao tem, desde entao, estendido e expandido o 
escopo desta relagao natural para incluir um homem ou uma mulher sol- 
teiros que adotem formalmente uma crianga, ou ainda, por exemplo, casos 
em que a maternidade ou a paternidade sejam resultantes de inseminagoes 
artiliciais. De acordo com a juridificagao, um progenitor e ou um homem 
ou uma mulher que, seja atraves do coito ou de outros metodos, reivindique 
possuir uma crianga, submetendo tal reivindicagao ao reconhecimento legal. 
Aqui e possivel ver como algo que em determinados casos pode ser encarado 
como um facto natural - o coito resultante no nascimento de uma crianga - e 
em outros casos como um facto tecnologico - a inseminagao artificial, por 
exemplo e transmutado em facto juridico. Desse modo, um facto natural 
e elevado ao estatuto de facto juridico. Esta elevagao encontra expressao 
na Secgao 3 do Artigo 16 da Declaragao Universal dos Direitos Humanos: 
“A fami'lia e o nucleo natural e fundamental da sociedade e tem direito a protegao da 
sociedade e do Estado”. Este postulado do direito a fundar uma famflia significa 
que ela e parte e parcela do discurso dos direitos humanos. Isto quer dizer, 
portanto, que quando a famflia entra em contato com a globalizagao, esta 
deve ser examinada sob o prisma do discurso dos direitos humanos. A ideia 
da famflia como ‘unidade basica’ de um grupo social e da ordem polftica na 
forma do ‘Estado’ revela a relagao organica entre a famflia, a cidadania e a 
nacionalidade. Consequentemente, a globalizagao esta implicada na famflia 
e no Estado-nagao. 

Enquanto que a Secgao 3 do Artigo 16 da Declaragao Universal dos 
Direitos Humanos reconhece o direito a fundar uma famflia e estipula a pro- 
tecgao deste direito, tanto pela sociedade quanto pelo ‘Estado’, a Secgao 1 do 
mesmo Artigo reconhece “o direito de eontrair matrimonio e de fundar uma fami'- 
lia”. Uma vez que o ‘e’ aqui nao e de forma alguma uma insergao despropo- 


20 Sobre este tema veja-se Garner, 1979: 543, assim como Rechts Worterbuch, C.H. 
Beck’sche (1994, 12 a ed.), Munchen: Verlagsbuchhandlung, 409-410. 
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sitada, segue-se que o matrimonio e a familia devem ser considerados como 
separados e distintos. Isto e de importancia crucial, pois demonstra que a 
Secqao nao esta comprometida com nenhuma forma especifica de ‘matrimo- 
nio’ ou de ‘familia’ em sentido legal. Nao e necessario qualquer argumento 
especial para sugerir que isto coincide com o reconhecimento, a proteijao e 
o respeito a outros direitos humanos co-relacionados; por exemplo, o direito 
de uma pessoa a escolher a forma de matrimonio em conformidade com a sua 
religiao. A prcdilcccao da globalizapao por casamentos monogamicos, tidos 
como o unico locus ‘civilizado ’ 21 para a familia, nao implica necessariamente 
que haja reconhecimento, protcqao ou respeito pela liberdade de escolha 
das formas de matrimonio. Ela proporciona fundamentos consistentes e solo 
fertil para a atitude arrogante da tilosotia ocidental que, por meio de uma 
longa linha historica que remota a Antiguidade , 22 prefere detinir a forma 
apropriada de casamento como sendo o monogamico . 23 


21 Veja-se o Longman Concise English Dictionary. Londres: Longman, 1985: 997. 
Ha algumas decadas o Oxford Classical Dictionary dizia o seguinte: “O casamento grego era 
monogamico; com efeito, a monogamia era tida como uma caracteristica distintiva dosgregos em oposi- 
fao aos usos bdrbaros [...]. O casamento romano era estritamente monogamico” (1 95 3: 593). Isto nao 
impediu, potent, o fato de que a concubinagent fosse considerada “uma instituifdo essencial 
ao lado do casamento” na Roma antiga. Sobre este assunto, veja-se Brundage, 1987: 123. 

22 Veja-se Singer, 1984; Brundage, 1987: 13 e 27; e Duby, 1994. 

23 Veja-se o Vocabulaire Juridique (Paris: Presses Universitaire de France, 1996: 518). 
O The Oxford Companion to Law (Oxford: Clarendon Press, 1980: 809) e a sexta edigao do 
Black’s Dictionary (1972), fornecem uma definigao de casamento que se inclina claramente 
para a monogamia. Na sua definigao de ‘casamento plural’, o Black’s Dictionary afirma 
expressamente, em relagao a bigamia e poligamia, que “tais casamentos sao proibidos” (973). 
As ntinhas objegoes a esta determinagao serao mantidas ao minimo. A visao de que urn 
relacionamento heterossexual e a base ‘natural’ e, portanto, a linica para fundar uma fami- 
lia e questionavel. Apesar da sexualidade geralmente orientar urn sexo em diregao ao sexo 
oposto, isto nao quer dizer que as relagoes heterossexuais sao as unicas nattirais. Tendo 
em vista o fato de que a Grecia antiga era livremente homossexual (Singer, 1984: 49), a 
declaragao de que apenas as relagoes heterossexuais sao naturais dificilmente se sustenta 
(Kosnik, 1977: 70-74). Relagoes homossexuais e lesbicas nao sao, por definigao, a-sexuais, 
sem amor e nao-naturais. Por outro lado, o casamento monogamico e tambern filoso- 
ficamente questionavel. Ele parte da proposigao metafisica de que o casal matrimonial 
constitui um corpo. Este e, em todos os casos, um corpo abstrato. Declaragoes infinitas de 
que o casal matrimonial constitui um corpo nao podem obliterar a realidade de que cada 
um dos componentes do casal permanece um organismo ontologico-biologico separado. 
A ‘ferroada’ do desejo ou a lei biologica do coito nao impoe em si proprias a obrigagao de 
voltar-se para um unico e mesrno parceiro de maneira consistente e permanente na busca 
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A familia, ou seja, a relagao de sangue entre a mae, o pai e a crianga, e 
em primeiro lugar natural - e apenas secundariamente legal. Ela tambem 
pode ser entendida em sentido mais amplo, incluindo outros parentes con- 
sanguineos para alem dos progenitores e das criancas. Ao longo da historia 
(Westernack, 1891), o matrimonio legal assumiu o papel de regulador das 
relates familiares (Viladrich, 1990: 69-79; Ramose, 1998). Alguns casamen- 
tos legais sao exclusivamente monogamicos, mas outros nao o sao. Embora 
o Cristianismo 24 insiste na primeira forma, o Islao, por exemplo, sustenta o 
contrario. Nos dois casos, todavia, o matrimonio legal tern estado intima- 
mente ligado ao sistema economico vigente. Foi precisamente esta conexao 
entre a economia, a politica e a monogamia baseada na religiao que facilitou 
a consolidagao e a expansao do comercio dentro e para alem dos dominios da 
Gra Bretanha (Tawney, 1977). E esta conexao continua a auxiliar, igualmente, 
a consolidagao da globalizagao. 

O matrimonio legal monogamico foi firmemente estabelecido quando 
a industrializagao assumiu maior visibilidade e alcangou uma influencia 
importante na vida social. A partir de entao, as relates entre esposo e esposa 
passaram a estar estruturadas com base na suposigao de que ele se encontrava 
num patamar superior a ela. Esta suposta superioridade do esposo delegava- 
lhe ‘naturalmente’ proeminencia na esfera publica. Neste caso, o principio 
legal operativo era o poder marital, o qual estabelecia a minoridade legal 
da esposa durante o matrimonio. O mesrno atributo da superioridade do 
esposo, aliado a negagao do direito da esposa ao voto (Ray, 1919), possibi- 
litava que ele assumisse uma posigao privilegiada, especialmente na esfera 
publica. A domesticagao legal da esposa viria a ser utilizada pela industriali- 
zagao crescente como forma de preservar a desigualdade estrutural dentro do 
casal, ao mesrno tempo que fornecia ao esposo um elevado poder economico, 
em detrimento da esposa. Juntamente com as criangas, a esposa era simples- 
rnente um apendice do rnarido, propositalmente chamada de ‘dependente’. 
Com o advento do feminismo, a continuidade desta desigualdade juridica 


por relacionamento sexual. A sabedoria do principio demiurgico, que fez incorporar a ‘fer- 
roada’ do desejo nos seres humanos, tambem nao decretou nem programou que a urgencia 
pelo relacionamento sexual fosse necessariamente fiel, unidirecional e eternamente fixada 
apenas num unico parceiro. Ao inves disso, e a normatizagao da ‘ferroada’ do desejo o que 
impoe, pela lei, a obrigagao de ser monogamico. 

24 Veja-se Papa Joao XXIII “Mater etMagistra" (1977: 193) e “Pacem in Terris” (1977: 115 
e 133), assim como Dowell, 1995: 86. 
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e economica foi posta em causa. As mulheres questionaram e rejeitaram as 
bases filosoficas 23 da superioridade masculina e, por extensao, do marido 
(McMillan, 1982: 1-15). Com efeito, a critica feminista exigiu o reconheci- 
mento do direito da mulher a votar e, desta forma, abriu o caminho para a 
participacao feminina na vida publica. Esta critica questionou e rejeitou a 
validade do poder economico privilegiado do esposo (Irigaray, 1996: 23). 
Neste sentido, e pertinente apontar que uma das correntes do pensamento 
feminista argumentava entao tao somente a favor da integragao das mulheres 
no sistema economico vigente, 26 enquanto uma outra corrente rejeitava as 
premissas basicas desse mesmo sistema (Markovic, 1976: 152). De acordo 
com a segunda corrente, ate mesmo o esposo, e portanto a fanrilia, era utili- 
zada como ‘recurso’ para sustentar um sistema que colocava os lucres acima 
do respeito pela dignidade do trabalho humano e pela dignidade da fanrilia. 
A reprodugao das criangas foi interpretada como um trabalho nao-remune- 
rado que o esposo e a esposa realizavam para assegurar a sobrevivencia do 
sistema, ao garantir a oferta de mao-de-obra jovem e renovada. O problema 
era, portanto, sistemico, uma vez que nem a aboligao do dogma da superio- 
ridade masculina, nem a integragao das mulheres, possibilitava a extingao da 
exploragao economica, 27 a restauragao do respeito e da protegao a dignidade 
do trabalho humano e da fanrilia (Eisenstein, 1979.). O sistema economico 
da livre empresa rejeitou este argumento, tendo optado pela integragao das 
mulheres. Este facto foi concretizado atraves de uma legislagao anti-discri- 
minagao negativa baseada no sexo (Olsen, 1991). A discriminagao positiva, 
ao promover o progresso das mulheres, camuflou e amenizou a culpa moral 
do sistema. Sob tais bases, a integragao das mulheres serviu para reforgar o 
sistema, assegurando a continuagao da sua sobrevivencia. 

A intensificagao da globalizagao fez com que o casamento temporario 
entre as mulheres e o sistema economico de livre empresa entrasse em crise. 


25 Sobre este assunto veja-se Dickanson, 1976; Whitbeck, 1976; Lange, 1983; e Spel- 
man, 1983. Veja-se igualmente o capitulo de Joao Arriscado Nunes neste volume. 

26 Veja-se, por exemplo, a critica de Eisenstein (1981: 220-244). 

27 A ligagao entre a fanrilia e a cidadania e um argumento comum. O que parece ser 
incomum e a problematizagao da cidadania em relagao a questao da liberdade de movi- 
mento tanto de bens quanto de dinheiro (capital), visando determinar se as relagoes entre 
a fanrilia, a cidadania e a nacionalidade sao exploradoras. Apesar de concordar com essa 
problematizagao, nao concordo necessariamente com algumas das conclusoes avangadas 
por van Parijs, 1992: 157-162. 
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As mulheres descobriram que a participagao, tanto na vida publica quanto na 
actividade economica, resultava com muita frequencia em ganhos e beneficios 
desproporcionais, especialmente favoraveis aos detentores de poder econo- 
mico ilimitado. A propria opgao pelo celibato nao resultava obrigatoriamente 
numa partilha equitativa dos fardos e beneficios da prosperidade economica 
entre estas e os detentores do poder financeiro. As mulheres casadas tambem 
nao se encontravam em melhor posicao. Por um lado, elas perceberam que, a 
despeito da liberdade para exercerem os seus direitos reprodutivos, o cuidar 
e a criagao de uma crianca provaram ser, nas circunstancias dadas, financeira- 
mente desgastantes. A proverbial ‘seguranga’ que o matrimonio legal oferecia 
terminou por ser especialmente evasiva no caso da dissolugao do matrimonio. 
A promessa do casamento, como meio de subsistencia vitalicio, acarretava 
frequentemente, em caso de divorcio, imposigoes que atentavam contra a 
auto-estima pessoal e contra o direito ao exercicio da liberdade emocional, 
sem receio de censuras legais ou sociais. Por outro lado, as mulheres aperce- 
beram-se de que a carga tributaria sobre o matrimonio era comparativamente 
mais pesada do que no caso do celibato. Assim, o casamento monogamico 
dentro deste sistema foi perdendo grande parte do seu atractivo. A co-habita- 
gao, sem legalizagao matrimonio, foi-se tornando uma opgao viavel e pratica. 
Com efeito, e como argumenta um mimero importante de autores, a propria 
prostituigao ou “ a industria do sexo tornaram-se uma alternativa positiva para um 
mimero crescente de mulheres” (Kelsey, 1995: 292), constituindo-se assim num 
escudo contra a violenta agressao do fundamentalismo economico. Mas esta 
defesa parece ser, com frequencia, uma causa perdida, face a intensificagao da 
globalizagao liberal, que trouxe consigo a crescente feminilizagao da pobreza. 
Assim, tal como alguns homens, as mulheres reconhem que, apesar do casa- 
mento legal ser um acto voluntario, a construgao juridica do casal matrimonial 
constitui uma fungao do sistema economico que subordina os interesses de 
uniao amorosa aos imperatives, sem restrigoes, da logica do poder financeiro. 
Como resultado, a taxa de natalidade tern vindo a decresceu junto da maior 
parte das economias ocidentais. 

Seria de esperar que o declinio no mimero de criangas e o correspon- 
dente aumento no mimero de pessoas idosas fosse um desenvolvimento 
encarado como bem-vindo pelos detentores de poder financeiro ilimitado. 
Apesar disso, aconteceu o contrario. Estes liltimos nao consideraram que a 
necessidade inerente de desemprego estrutural, indispensavel ao sistema 
economico de livre empresa, poderia ser satisfeita atraves da utilizagao da 
juventude desempregada ja existente. Em termos da logica deste sistema. 
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esta seria uma solugao nu'ope e temporaria, pois mesmo a juventude disponi- 
vel teria de ser substitufda quando ela se tornasse nao-empregavel. Portanto, 
a reprodugao do ‘capital de recursos humanos’ e uma necessidade inevitavel, 
sent a qual o sistema nao consegue sobreviver. Para ele, o matrimonio legal 
monogamico e um espago perfeito para a reprodugao do ‘capital de recursos 
humanos’. E tantbent o melhor espago, apesar de frequentemente mal equi- 
pado, para a absorgao dos chamados desempregados estruturais. Em confor- 
midade, o ‘retorno aos valores familiares’ surge como o slogan da intengao 
actual, por parte da globalizagao neo-liberal, de manter intacto o exercicio 
do poder economico irrestrito. De maneira paradoxal, a familia e, neste con- 
texto, simultaneamente redentora e vitima desta globalizagao. 

Os poderes financeiros dominantes, devido a uma variedade complexa 
de razoes, estao relutantes quanto a opgao de substituir os decrescentes 
‘recursos de capital humano’ por criangas oriundas de areas do globo onde 
a taxa de natalidade se mantem alta. Uma das razoes para esta relutancia e o 
flagelo do HIV/SIDA. Ate o momento, os esforgos para lidar com o problema 
nessas partes partes do mundo nao foram bem-sucedidos, de facto. Na Africa 
Subsaariana, por exemplo, as tentativas de dominar o flagelo do HIV/SIDA 
continuant sendo pouco exitosas. Algumas das razoes para esta ausencia de 
sucesso nterecem a nossa atengao. O contexto cultural africano nao foi seria- 
ntente levado era consideragao, durante muito tempo, pelas campanhas anti- 
HIV/SIDA. Assumiu-se, infundadantente, que a rnera distribuigao de preser- 
vatives ern aulas e palestras publicas de educagao sexual seria culturalmente 
apropriada. Presuntiu-se igualmente, com justificativas dubias, que pregar o 
evangelho da lealdade e da ‘fidelidade’ a um unico parceiro seria uma pres- 
crigao moral adequada, capaz de auxiliar a luta contra o HIV/SIDA. O facto 
do matrimonio legal monogamico, era principio, autorizar o divorcio, e ern si 
mesmo forte indicio contra esta prescrigao. Alent disso, para uma populagao 
cujo contexto cultural perntitia e ainda perntite o matrimonio sintultaneo 
com rnais de uma esposa ou esposo, tal prescrigao soa a oco. Ela parece nao 
ter legitimidade ou credibilidade. Ainda rnais considerando que, nesta cul- 
tura matrimonial, as doengas sexualmente transmissiveis nao erant de ntodo 
algum alienigenas. Tantpouco erant elas necessariantente exclusivas de tal 
cultura. Contudo, e ent primeiro lugar, as DST’s nao podem ser atribuidas a 
existencia de conjuges ntultiplos. Corn efeito, o consentintento do divorcio 
no caso do matrimonio legal monogamico e, ent certo sentido, um endosso 
principio segundo o qual podent haver conjuges ntultiplos. Enquanto que 
niuitas das culturas arabes e subsaarianas perntitent a simultaneidade de mul- 


150 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


tiplos conjuges, a cultura ocidental permite apenas um conjuge de cada vez. 
Para que seja possfvel ter mais de um esposo ou esposa, e obrigatorio o divor- 
cio. A diferenga, portanto, e de temporalidade e nao de princfpio. Perder o 
controlo sobre esta temporalidade pode, nalguns casos, resultar em repre- 
ensoes. Enquanto o flagelo do HIV/SIDA contraria a lucratividade advinda 
da substituigao da decrescente populagao ocidental por criangas oriundas 
destas areas do mundo, o proprio declinio populacional constitui um perigo 
claro e presente, ameagando a sobrevivencia do poder financeiro ilimitado. 
Nao obstante tal ameaga, a maior parte dos paises defensores do exercicio 
do poder financeiro ilimitado tendem a enrijecer suas leis sobre o asilo e a 
migragao . 28 A meta e tornar a entrada de ‘migrantes’ o mais diffcil possfvel, 
minimizando a imigragao. Ora isto representa uma diminuigao ainda maior 
das possibilidades de suprir o declfnio populacional. Sem considerar outros 
factores, a opgao de limitar e mesmo recusar a imigragao em tais paises 
pode, nestas circunstancias, ser usada como uma arma na batalha contra a 
globalizagao. De forma similar, incentivar o repensar sobre o matrimonio 
legal monogamico como condigao para a reprodugao, pode tornar-se parte 
importante do debate contra a globalizagao neo-liberal. Esta luta nao e sus- 
tentada pelo desejo irracional de apagar deliberadamente a especie humana 
da face da Terra. Pelo contrario, ela alimenta-se da aparente irracionalidade 
da sexualidade humana, que tern como base: 

[...] a sabedoria do prindpio demiurgico [que esta incrustada no proprio ser 
de cada ser humano...] a ferroada’ do desejo [...]. Logo a experiencia desta ferroada, 
mesmo entre aqueles animais que sao incapazes de compreender o proposito da Natureza na 
sua sabedoria - porque sao jovens, tolos [ aphrona ] ou sem razao [aloga] - chega, de facto, 
a realizar-se. Pda sua intensidade, a afrodisia serve uma racionalidade que aqueles nela 
engajados nem sequer precisam de ter dela conhecimento (Foucault, 1986, vol. 3: 106 
(sublinhado no original). 

5. Crftica da Globalizagao dos Globalistas 

Poderia a globalizagao ter acontecido sem o conhecimento de que o nosso 
planeta e esferico como um globo ? 29 Esta questao pretende demonstrar que 


28 Especialmente em relagao aos paises do chamado Terceiro Mundo. 

29 De acordo com a New Encyclopaedia Britannica, a Pitagoras e geralmente atri- 
buldo o credito “pela ideia de que a Terra e esferica ” (Chicago: Macroipaedia Encyclopa- 
edia Brittanica. Inc., vol. 17, 1987: 534). 
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a globalizagao, quer como experiencia, quer como conceito, e problematica. 
Seguindo a pista de rumores apresentada na secgao anterior, volto-me agora 
para a problematizagao e a critica da globalizagao. 

Muitos dicionarios e manuais concordam que globalizar signiiica tor- 
nar global em escopo e realizagao. Portanto, a globalizagao e uma metafora 
para a aspiragao ou a determinagao de tornar, seja uma ideia seja um estilo 
de vida, aplicavel e funcional em todo o mundo. Para os defensores desta 
perspectiva, cada parte do planeta deve ser a mesma, ao funcionar de acordo 
com uma ideia ou com um sistema de ideias especifico. A homogeneizagao 
(mesmizagao) pode, dessa forma, ser identificada como uma das intengoes 
da globalizagao. A maior parte do nosso mundo contemporaneo consiste 
nos chamados Estados-nagao. Para atingir a mesmizagao, a globalizagao 
deve penetrar os Estados-nagao. Mas tal penetragao nao ocorreu ja e nao 
estaria ela tendo continuidade atraves da internacionalizagao? Qual e, se e 
que existe, a distingao entre globalizagao e internacionalizagao? A primeira 
vista, a diferenga reside na amplitude, pois a internacionalizagao nao esta 
por definigao atrelada a aspiragao de escopo e aplicagao globais. Todavia, 
a pratica parece levar a uma conclusao divergente. Por exemplo, por meio 
do apelo a universalidade sob a egide da Organizagao das Nagoes Unidas, a 
internacionalizagao produziu diversos instrumentos, tais como a Declaragao 
Universal dos Direitos Humanos, cuja aspiragao e determinagao a serem 
globais em termos de escopo e aplicagao esta fora de duvida. Neste sentido, 
a internacionalizagao e, a despeito de sua limitagao conceitual, semelhante a 
globalizagao, pois na pratica ela tende a substituir o ‘entre’ - inter - restritivo, 
por um amplo e inclusivo ‘tudo’. Atraves deste mecanismo de substituigao e 
pelo apelo a universalidade, a internacionalizagao, conceitualmente falando, 
ultrapassa a globalizagao. Isto porque o conceito de universo compreende 
a totalidade do sistema cosmico de materia e energia, do qual a Terra faz 
parte. Apenas a religiao, tal como o Cristianismo, pode ser universal neste 
sentido, ja que os seus postulados sobre a origem e o destino da humanidade 
abrangem e implicam tudo o que existe. Mas o recurso da internacionaliza- 
gao a universalidade nao e, neste sentido, religioso. Assim sendo, a trajetoria 
de sua distancia conceitual de longo alcance esta limitada pela ifnitude dos 
Estados-nagao presentes no nosso planeta. Sob o pretexto da globalizagao, o 
fundamentalismo economico apropriou-se dos postulados religiosos a que ja 
fiz referencia. Mas tal apropriagao e insustentavel, uma vez que, em termos de 
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aplicabilidade, a globalizagao esta por definigao restrita ao nosso planeta 30 , 
para alem da face da Terra. Vista deste prisma, a globalizacao e uma falsa 
religiao. 

A perspectiva universalista da intcrnacionalizacao - nao obstante o 
tratado da ‘Lua’ - pareceria nao ter qualquer utilidade pratica fora do arnbito 
do nosso planeta. Nesse sentido, a universalizagao esta, pragmaticamente 
falando, limitada a meta de homogeneizagao aqui na Terra, e nao no ceu. 
Apesar da globalizagao, da internacionalizagao e da universalizagao serem 
conceitos distintos, na pratica todos partilham a meta comum de procurar 
homogeneizar o globo. A homogeneizagao implica, na melhor das hipoteses, 
o desmantelamento metaforico das fronteiras. Esta tentativa ocorreu histo- 
ricamente quando os navios mercantes procuraram demoliram as fronteiras 
ao redor do rnundo, contando para tal com a permissao dos seus soberanos. 
Estes ultimos exerciam um controlo decisivo sobre a actividade economica 
dentro e fora de suas fronteiras. Na sequencia dos rumores discutidos nas 
secgoes anteriores, um dos efeitos da globalizagao e a demoligao de frontei- 
ras. Outro efeito seria o enfraquecimento significativo do direito dos poderes 
soberanos exercerem um controlo decisivo sobre a actividade economica 
dentro de suas proprias fronteiras. A nivel global, correm rumores de que o 
soberano foi reduzido a posigao de um rnero espectador impotente. Vejamos, 
pois, este ultimo rumor. 

6. O Enfraquecimento da Soberania 

Em si mesmo, o nosso globo nao tern fronteiras. As fronteiras existem dentro 
do globo. Portanto, o transito ininterrupto de capital, qualquer que seja a 
sua velocidade, atravessa sempre fronteiras, com o objectivo claro de esca- 
par ao controle de uma soberania particular. Sendo esta nao uma soberania 
global, mas particular e concreta, e falso declarar que ela esteja despossuida 
de poder, corno se de facto existisse ja o atributo da soberania global. Por 
outras outras palavras, a afirmagao de que o soberano esta reduzido a uma 
posigao de espectador impotente apenas pode ser sustentada caso se apele a 
uma soberania global, que claramente e inexistente. Em relagao ao segundo 
rumor, e certo que a globalizagao tern vindo, em varios contextos, a enfraque- 
cer significativamente o direito soberano de exercer um controle decisivo 


30 Estender sua esfera de aplicagao para a Lua, por exemplo, exigiria um termo como 
lunarizagao. 
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sobre a actividade economica interna. Mas o enfraquecimento deste controlo 
seguramente nao sinonimo da sua cxtincao. O que esta claro, todavia, e que, 
devido a globalizagao, emergiram novas questoes relativas ao significado da 
soberania. Neste sentido, estamos nurna fase de crise interpretativa no que 
diz respeito a nogao de soberania (Camilleri e Falk, 1992: 44-45). Quanto ao 
primeiro rumor, creio que a globalizagao e urn acrescimo tardio no que con- 
cerne a destruigao de fronteiras. Acrescente-se que a globalizagao neo-liberal 
apenas destroi fronteiras num sentido metaforico, como ja referi anterior- 
mente. O colonialismo, nas suas varias metamorfoses, e antes da globalizagao 
economica neo-liberal, foi muito alern da destruigao metaforica de frontei- 
ras. Sustentando o direito aos novos territorios recem-adquiridos a partir 
do muito questionavel ‘direito de conquista’, a colonizagao aboliu a rnaior 
parte das fronteiras existentes fora da Europa. A colonizagao, neste sentido, 
nao apenas ameagou, mas extinguiu, de facto, a soberania das populagoes 
indigenas conquistadas. Para mini, instituigoes sociais e politicas de outros 
tipos, mesmo que nao fossem (ou nao sejam) formagoes estatais, na medida 
em que exergam fungoes similares aquelas atribuidas ao Estado moderno, 
sao igualmente soberanas (Thompson, 1990: 317). Durante o processo de 
descolonizagao, as populagoes indigenas anteriormente conquistadas ape- 
nas conseguiram ver restituida uma soberania irregular ou defeituosa. E esta 
soberania mantem-se defeituosa, pois que a soberania recem-adquirida vinha 
sobrecarregada pela servidao economica ao poder colonial anterior (Makon- 
nen, 1983) . A dependencia economica na altura da transigao para as indepen- 
dencias estava tao intrincada no tecido politico e na propria soberania, que o 
exercicio desta ultima permaneceu circunscrito. E, portanto, crucial apontar 
que pelo menos dois tipos de soberania estao ameagados pela globalizagao: 
a soberania supostamente integral e a soberania defeituosa. A desterritoria- 
lizagao e o enfraquecimento da soberania nao sao caracteristicas unicas ou 
especiais da globalizagao neo-liberal. 

Apos a violenta destruigao das fronteiras com a colonizagao, a posse 
e a ameaga por parte dos principals poderes nucleares de utilizarem as suas 
arrnas continuam a ser um factor genuino de desterritorializagao. Ao inves de 
contribuir para o fim da soberania, esta situagao, no contexto das modernas 
relagoes internacionais tern resultado no indulto e na aiirmagao do Estado 
soberano como um actor imprescindivel na condugao dos assuntos globais. 
O final do Bloco Socialista, juntamente com o fim da chamada Guerra Fria, 
resultaram nao na contracgao, mas na proliferagao de Estados soberanos. 
Nestas circunstancias, apenas uma guerra nuclear total poderia obliterar a 
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soberania. Mas, dado que a posse destas armas esta sujeita a lei auto-imposta 
da racionalidade, 31 segundo a qual elas nao devem ser utilizadas em cir- 
cunstancia alguma, a possibilidade de oblitcracao da soberania estatal nao 
e apenas remota e elusiva, como tambem irreal (Camilleri e Falk, 1992: 35). 
E pouco provavel que a globalizacao altere essa situacao, mesmo que venha 
a forjar uma alianca proxima e intensa entre potencias nucleares. Enquanto 
durar a lei da racionalidade - no que diz respeito a posse de armas nuclea- 
res e duvidoso que qualquer dos grandes poderes nucleares fracasse em 
persuadir a globalizacao neo-liberal da necessidade de se submeter a esta 
lei por necessidade propria. Ao inves de induzir alguma potencia nuclear a 
armadilha da irracionalidade e, dessa forma, caia no precipicio nuclear da 
extimjao humana, e mais provavel que a globalizacao capitalista obede^a a 
lei da racionalidade tal como ela e apresentada por um dos grandes poderes 
nucleares estatais. Assim sendo, mesmo ao longo do mais delicado e mortal 
dos percursos, esta globalizacao ja esta circunscrita pelos imperatives da 
racionalidade, mesmo que se recuse a reconhece-los. A opgao pela racio- 
nalidade por parte da globalizacao pode significar, em ultima analise, a sua 
submissao ao controle da soberania. 

7. Em Direcfao a Uma Economia Global 

A globalizacao neo-liberal e um processo, e nao um facto consumado. E 
inapropriado, portanto, interpretar a economia internacional como se se 
tratasse, de facto, de uma economia ja globalizada (Hirst e Thompson, 1999: 
2-3). Em primeiro lugar, ate mesmo um cego pode ver que a esmagadora 
maioria da humanidade vive ao lado, e nao por meio, de uma economia glo- 
balizante. Enquanto a maior parte da humanidade, marginalizada, realizar 
sua existencia na esfera da economia de subsistencia - o que obviamente 
beneficia a reduzida minoria que vive na esfera restrita de uma economia 
internacionalizada - e problematico falar de uma economia globalizante e e 
ilusorio afirmar que existe uma economia globalizada. Ao marginalizar este 
amplo segmento da humanidade, a globalizacao neo-liberal comecou a minar 
o seu proprio poder para demolir fronteiras. Isto porque os marginalizados, 
sendo vitimas de exclusao, questionam cada vez mais activamente quer o 


31 Para uma frutlfera e extensa discussao sobre o argumento da ‘racionalidade da 
irracionalidade’, com references particulares as armas nucleares, veja-se o ainda actual 
artigo de Stephen Maxwell, 1968. 
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direito da globalizagao capitalista de os excluir, quer a situacao de injustica 
que resulta da sua propria marginalizagao. 

A ideologia da revolugao socialista pode ter poucos adeptos, mas nao se deve imagi- 
nar que os pobres do mundo permanecerao intimidados ou que aceitarao passivamente sua 
pobreza [...]. Um mundo de riqueza e pobreza, com diferengas assustadoras e crescentes entre 
os padroes de vida entre as nagoes mais ricas e as mais pobres dificilmente sera um lugar 
seguro ou estavel (Hirst e Thompson, 1999: 182) 32 . 

A minha segunda observagao diz respeito a experiencia e ao conceito de 
soberania. Uma historia longa e complexa subjaz a esta experiencia e a este 
conceito. 33 Todavia, e amplamente reconhecido que o Tratado de Westfalia, 
assinado em 1648, marca o nascimento do Estado-nagao soberano. A maxima 
ubi regio, eius religio , que ecoaria mais de cent anos depois a maxima uti posse- 
detis, ita possedeatis a quando da independence dos paises latino-americanos, 
pode ser tomada como definigao da estrutura de pensamento da soberania. 
Esta estrutura de pensamento relaciona-se com a declaragao do direito a 
estabelecer fronteiras e, subsequentemente, com o direito de exercer autori- 
dade e controle exclusivo sobre a area especifica delimitada pelas fronteiras. 
O raciocinio circunscrito, portanto, esta na essencia da experiencia e do con- 
ceito de soberania. E minha opiniao que esta estrutura de pensamento funda- 
mental, relacionada com o sentido de soberania, nao se moditicou nos nossos 
dias, a despeito de seu enfraquecimento e dos desafios enfrentados por varios 
Estados soberanos. Alem disso, uma vez que uma componente indispensavel 
de um Estado sao as pessoas - chamem-na de nagao, se preferirem - fica claro 
que, quando comparada a facil mobilidade do capital, a maioria das pessoas 
permanece limitada a um dado territorio pelas fronteiras. Os empregados 
sao bem menos moveis do que o capital que os controla (Hirst e Thompson, 
1999: 181). Estes empregados sao obrigados a construfr as uas vidas dentro 
dos limites do territorio em que se encontram. Isto signitica tambem que as 
pretensoes globais da globalizagao tern impacto sobre eles a nivel territorial 
local, sendo a reagao normal a procura de solugoes inicialmente em tal nfvel. 
Eles irao, portanto, interagir com o seu Estado. A globalizagao enquanto 


32 Nao admira pois os acontecimentos que temos vindo a observar no mundo, espe- 
cialmente a realizagao dos Foruns Sociais Mundiais. 

33 Sobre este tema veja-se Ullman, 1955, 1963, 1969 e 1975, assim como Wilks, 


1964. 


156 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


‘Estado sem fronteiras’ e de uma forma inacessfvel e intangivel, nao permi- 
tindo o real dialogo nem a interapao. O recurso das pessoas ao Estado-napao 
significa, uma vez mais, que o fim da soberania estatal e improvavel (Green, 
1997: 165). Uma das consequencias desta verificapao e que a globalizapao 
neo-liberal ira necessariamente aterrar dentro das fronteiras do Estado 
soberano, mais cedo ou mais tarde, devendo por isso submeter-se a deter- 
minapao do Estado para governar nao apenas a sua populapao, mas tambem 
os proprios agentes desta globalizapao. Desse modo, chega-se a questao da 
govern apao da globalizapao. A tese que defendo e que a chamada ‘economia 
global’ continuara a ser uma miragem se permitir que a globalizacao econo- 
mica se transforme num Prometeu sem limites, livre das redeas da governa- 
cao. Para introduzir e salientar a importancia desta questao, introduzo aqui 
uma base filosofica para o discurso dos direitos humanos, para depois focar 
o significado do mercado no sistema economico de livre empresa e das suas 
implicapoes sobre e para o direito humano a vida. 

8. A Filosofia dos Direitos Humanos 

Nesta seepao proponho-me a estabelecer as bases, assim como o contexto 
dentro do qual a globalizapao neo-liberal sera apreciada e avaliada. O meu 
objetivo e tambem estabelecer um suporte claro a experiencia e ao conceito 
de direito a vida, 34 dado que e este direito, em particular, o primeiro a ser 
colocado em questao pela globalizapao capitalista. 

Todas as teorias dos direitos humanos encaram o ser humano - humani- 
dade - como o seu ponto de partida. A partir daqui avanpam atribuindo valor 
ou determinando a importancia do facto de se ser humano. E precisamente 
neste nivel de apreciapao que emergem as disputas em torno do significado 
dos direitos humanos. De facto, e a orientapao valorativa a humanidade 
que esta na base das teorias concorrentes sobre os direitos humanos. O que 
desejo ressaltar porem, sem entrar na questao filosoficamente relevante do 
‘ser/dever ser’, e que posipoes axiologicas que sustentem uma determinada 
visao do que a realidade concreta deve ser na esfera das relapoes humanas sao, 
na sua essencia, decisoes sobre o valor a ser conferido a humanidade (Macdo- 


34 Para responder a esta questao, ‘o direito a vida’ e usado nao noq ue concerne a 
argumentos contra o aborto ou a pena capital. Ao inves disso, procuro sublinhar o enten- 
dimento deste direito como um atributo ao qual nenhum ser humano particular precisa de 
permissao previa de outro ser humano para sua afirmapao e exercicio. Para uma discussao 
estendida e esclarecedora sobre esta posipao, veja-se Ramcharan, 1983: 297-329. 
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nald, 1984: 34-35). Neste sentido, os direitos humanos sao decisoes axiolo- 
gicas assertivas. As relates humanas constituem o contexto rnais arnplo e o 
principal enfoque dos direitos humanos. A despeito de suas dilcrcncas em 
perspectiva e em enfase, todas as teorias dos direitos humanos compartilham 
uma caracteristica fundamental, a saber, o facto de um-ser-humano-vivo 
merecer reconhecimento da parte de todos os outros seres humanos. Alern 
disso, este reconhecimento deve ser entendido corno significando tanto 
respeito para, quanto protecgao pelo facto de se tratar de um-ser-humano- 
vivo. Neste sentido, todas as teorias dos direitos humanos estao, em ultima 
instancia, preocupadas com um direito humano fundamental basico, nome- 
adamente, o direito a vida. No seu aspecto material, bent corno na sua faceta 
existencial, este direito envolve a liberdade ou a autonomia do ser humano 
individual em esforgar-se constantemente pela defesa e protegao de sua vida. 
A actividade da liberdade hurnana neste esforgo equivale ao trabalho como 
um postulado teleologico, ou seja: uma actividade humana intencional orien- 
tada em primeiro lugar, em diregao a preservagao da vida individual. Isto 
deve ser entendido como autopoiesis num sentido arnplo, e, num sentido 
rnais especifico, como o direito humano ao trabalho. De acordo com esta 
posigao, por direito a vida entendo um quarteto fundamental, indivisivel e 
integral de direitos: os direitos a vida, a liberdade, ao trabalho e a proprie- 
dade (posse). Devi do ao seu caracter indivisivel, estes direitos constituem 
uma totalidade. Por esta razao, deve-se preferir uma abordagem holistica aos 
direitos humanos. 

O meu entendimento sobre o direito humano a vida, tal como foi defi- 
nido acirna, e de que na esfera politica, um direito constitui um principio de 
moralidade e de justiga, reconhecendo-se que cada um e todos os individuos 
podem-se engajar em actividades para adquirir e possuir o necessario para 
sua vida, impondo limitagoes aos outros em busca de tal actividade (Wal- 
dron, 1988: 103). A primeira e fundamental manifestagao egoista que cada 
individuo pode fazer contra a comunidade, sem qualquer constrangimento 
moral, e a declaragao do direito a alimentagao (Donnelly, 1985: 13). Trata- 
-se de um direito fundamental que da significado e conteudo ao direito a 
vida. O discurso sobre o direito a vida pressupoe sempre e esta intimamente 
relacionado com o direito a alimentagao. Na esfera das relagoes humanas, a 
imposigao de restrigoes sobre outros na sua busca por adquirir e possuir o 
necessario para permanecer vivo deve satisfazer dois criterios: em primeiro 
lugar, deve estar de acordo com a percepgao da comunidade ou da sociedade 
do que e considerado bom, ou seja, deve-se conformar com a moralidade 
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social; em segundo lugar, deve satisfazer as exigencias da justica natural em 
geral e, em particular, da justica distributiva. 35 As exigencias da justiga distri- 
butiva devem ser satisfeitas com base no entendimento de que tal conceito 
pressupoe: (1) que os seres humanos tern valor igual no tocante a sua humani- 
dade. No seu sentido mais fundamental, nenhum ser humano singular possui 
um direito a vida superior ou exclusivo em relagao a outros seres humanos. 
Nenhum ser humano singular dispoe de um atributo que lhe conceda prio- 
ridade, superioridade ou exclusividade ao direito inalienavel a subsistencia. 
Consequentemente, todos os seres humanos merecem igual interesse, apesar 
de receberem reconhecimento desigual (Chattopadhyaya, 1980: 177). (2) 
A justiga distributiva pressupoe igualmente a relativa escassez de recursos 
materiais a serem adquiridos e possuidos para a realizagao do direito humano 
a vida. Trata-se de uma questao controversa dependendo, em condigoes 
objectivas, se a escassez for artificial ou real. Devido a escassez, regras de 
distribuigao devem ser formuladas e cumpridas, visando satisfazer cada uma 
e todas as reivindicagoes individuals ao direito a vida. Sem tal regulamenta- 
gao, o mais poderoso ou astuto entre os individuos sera capaz de satisfazer as 
demandas de seu direito a vida, mas sempre em detrimento dos mais fracos. 
A justiga distributiva requer, portanto, regras de distribuigao dos recursos 
necessarios a manutengao da vida, pois a vida de cada individuo tem sempre 
igual valor a qualquer outra vida humana. Com base neste entendimento, o 
direito a vida e anterior ao estabelecimento de uma comunidade ou socie- 
dade. A questao dos direitos e da justiga emerge com o estabelecimento da 
sociedade. A sociedade passa a existir como resultado (1) do trabalho como 
postulado teleologico (Lukacs, 1980: 22-23), e (2) do consentimento de seus 
membros em exercerem o seu direito a vida de acordo com regras especificas. 
O estabelecimento de uma sociedade nao anula nem cria o direito a vida, que 
lhe e anterior. Ao inves disso, a sociedade reconhece tal direito e precede no 
sentido de desenvolver mecanismos para a protegao e o controle do direito 
a vida. Neste sentido, o direito a vida e unico (Donnelly, 1985: 3). O consen- 
timento voluntario dos membros de uma dada comunidada a terem o seu 
direito a vida (subsistencia) exercido de acordo com regras especificas esta 
na essencia da teoria contratualista do Estado (Neumann, 1986: 7-8). Consi- 
derado esta posigao em relagao ao trabalho como um postulado teleologico, 
a substantia da teoria contratualista do Estado e, em primeiro lugar, o direito 


35 Sobre este tema veja-se Rescher, 1966 e Arora, 1987. 
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humano a vida. A realizagao deste direito significa o acesso desimpedido a 
alimentagao, mesmo que tal acesso possa estar sujeito a regras espedficas. 

Seria inconcebfvel que, ao tornarem-se membros de uma sociedade, os seres 
humanos espontaneamente ingressassem num contrato que refutasse e anu- 
lasse seu direito a vida, no sentido em que negassem a si proprios a responsa- 
bilidade natural de adquirir e possuir o necessario para permanecerem vivos. 

Nao ha duvida, portanto, que: 

Toda a vida humana envolve o uso de recursos materiais e algumas das mais profun- 
das discorddncias entre os seres humanos e as civiliza^oes humanas estao relacionadas com 
os princi'pios basicos sobre os quais tal utiliza^ao deve estar e ser organizada. A aloca$ao de 
recursos naturais, [...] e uma preocupagao primordial e universal das sociedades humanas 
(Waldron, 1988: 34). 

Visto desta perspectiva, o objectivo do Estado e criar e salvaguardar as 
condigoes necessarias para o exercicio pacifico do direito humano a vida. O 
Estado nao e de maneira nenhuma o governo. Todavia, o governo, agindo em 
nome do Estado, nao pode legitimamente limitar-se a manutengao da lei e 
da ordem, insistindo na igualdade formal perante a lei, desconsiderando, ao 
longo do processo, o direito humano a vida. 

O direito a alimentagao e um direito humano fundamental . 36 Todos os 
outros direitos humanos fundamentais ‘tradicionais’ e todas as outras liber- 
dades basicas gravitam em torno do direito a alimentagao, derivando deste a 
sua relevancia. Um atendencia, bastante comum, procura classificar e hierar- 
quizar os direitos humanos em termos de primeira, segunda, terceira e ate 
quarta gcracao. O direito inalienavel a subsistencia e tido como pertencente a 
segunda gcracao de direitos. A genealogia putativa dos direitos corresponde, 
em larga medida, as fases especificas de constitucionalizacao e industrializa- 
gao do Ocidente. Ha, portanto, uma ligagao entre, por exemplo, o estado da 
economia em um dado momento e o nascimento de direitos especificos. Os 
direitos sao assim encarados como criaturas ou produtos da economia. Sera 
esta perspectiva sustentavel? Trata-se de um entendimento questionavel dos 
direitos que o Ocidente parece decidido a impor aos outros em nome da 
democratizagao, da universalizagao dos direitos humanos e da globalizagao. 

Mas a experiencia e a historia particulares do Ocidente nao podem ser um 


36 Veja-se Eide etal., 1984. 
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substituto legitimo ou soberano da historia do mundo inteiro. Subjacente a 
esta tendencia esta, por um lado, a pratica de absolutizar certos valores e, por 
outro, uma concepgao dogmatica e unilinear da historia humana. Alenr disso, 
a fragmcntacao do ser humano num pastiche de direitos pode ser interes- 
sante para uma perspectiva lilosofica ocidental. Contudo, o conceito de direi- 
tos humanos baseado na fragmcntacao e, do ponto de vista tilosofico, fragil. 
Este conceito distancia-se arbitrariamente do facto de que, em qualquer 
momento no tempo, o ser humano ser uma totalidade, e nao um conjunto de 
fragmentos prontos a serern reunidos numa unica teoria dos direitos, como e 
quando o sistema economico de livre empresa o determinar. 

O quarteto de direitos humanos forma a base da estrutura ontolo- 
gica do ser-humano-vivo. A partir deste angulo ontologico, estes direitos 
complementam-se uns aos outros e coexistent simultaneamente em qual- 
quer conceito do direito a subsistencia. O Estado nao pode criar, e nao cria 
mesrno, este quarteto particular de direitos. De facto, o Estado nao estava 
presente no momento do nascimento deste quarteto de direitos: ele nao os 
criou nem inventou. “[O] ser humano e mais antigo do que o Estado, e ele goza do 
direito degarantir a vida de seu corpo antes daforma$ao de qualquer Estado ”. 37 Assint 
sendo, o direito a vida e nao-derrogavel. Mesrno no contexto especifico de um 
determinado Estado, este direito nao deve ser infringido. O Estado assume 
assint a firngao de reconhecer o quarteto de direitos. O reconhecintento de 
tais direitos e a unica opgao politica que o Estado possui. Com efeito, urn 
Estado pode ser dissolvido ou destruido como resultado do seu fracasso ent 
assumir o papel efectivo de defensor ou facilitador deste quarteto fundamen- 
tal de direitos. 

Dado que o arranjo dome'stico e anterior tanto a ideia quanto a realizafao da con- 
gregafao de homens numa na$ao, este deve, emprimeiro lugar, ter necessarianiente direitos 
e deveres que sao pre'vios aos da ultima, e que assentam, de maneira mais imediata, sobre a 
natureza. Se os cidadaos de um Estado - quer dizer, asfamtlias -, ao entrarem em associagao 
e amizade, experimentarem as maos do Estado, obstaculos ao inve's de auxttio, e descobrirem 
que os sens direitos estao a ser atacados ao inve's de protegidos, estas associates deevriam ser 
mais repudiadas do que desejadas . 3S 


37 Veja-se a Enclclica do Papa Leao XIII “Rerum Novarum” (2004: 6, 16). 

38 Enclclica do Papa Leao XIII “Rerum Novarum” (2004: 10); veja-se tambern, sobre 
este assunto, enci'clicas ja referidas do Papa Joao XXIII (1992). 
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9. O Mercado e o Direito a Vida 

Deve ficar claro desde o prindpio que esta secgao em particular nao e uma 
investigagao sobre economia. Trata-se antes de uma reflexao tilosofica sobre a 
realidade economica de nosso tempo. O mercado e, por extensao, o dinheiro, 
no contexto do sistema economico capitalista, constitui o ponto de analise 
desta secgao. Ao considerar o tema do mercado e do direito humano inalie- 
navel a subsistencia, defendo a tese de que o sistema de livre empresa - tendo 
o mercado como correlato indispensavel por estar intrinsecamente ligado 
a produgao de lucro, no momento actual ja debilitou as suas proprias fitnda- 
goes. De facto, a razao da sua existencia nao reside mais na inviolabilidade 
do direito humano inalienavel a subsistencia, nas na ascensao do dinheiro 
a soberania absoluta (De Benoist, 1996). Possuir grandes quantidades de 
dinheiro passou a ser o novo fundamento do Estado. A soberania popular, 
na forma da supremacia parlamentar ou constitucional, na pratica foi substi- 
tuida pela soberania economica. De acordo com esta logica, que continua a 
operar em muitas partes da chamada ‘aldeia global’, 

A responsabilidade pelo bem-estar social foi individualizada, privatizada, neutrali- 
zada. A riquezafoi aliviada dofardo da responsabilidade social e do comportamento e'tico 
humano atraves da imposigao de novas adversidades sobre aqueles que menos possmam 
[...]. Nao havia espago para colocar o altrutsmo a frente do interesse proprio, a compaixao 
a frente da efciencia ou o compromisso mutuo e a identidade coletiva a frente do benefi'cio 
individual. Nem havia qualquer duvida sobre a superioridade intrmseca do mercado (Kel- 
sey, 1995: 294 e 335). 

E necessario compreender, porem, que a produgao de lucro nao e nem 
boa nem ma em si mesma. E a maneira, a medida e o objectivo para o qual 
esta produgao e buscada e realizada que deverao estar sujeitos ao julgamento 
moral, sobre o bem e sobre o mal. A produgao de lucros torna-se particular- 
mente imoral se e quando esta e deliberadamente desenvolvida para proteger 
e sustentar a desigualdade estrutural atraves da desumanizagao dos seres 
humanos. Neste caso, a construgao e sustentagao deliberada da desigualdade 
desumanizante constitui a base e o prindpio em funcionamento (Papa Leao 
XIII “Rerum Novarum”, 2004: 19). E importante nota a transmutagao subtil 
que aqui ocorre. De acordo com esta transmutagao, o direito humano a sub- 
sistencia nao e nem fundamental, nem anterior a constituigao do Estado. O 
estatuto deste direito e transferido para o dinheiro, assumindo este ultimo 
o caracter de uma substancia. O valor esta vinculado ao dinheiro, e deve 
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ser visto como a substancia com maior valor entre todas as outras, pronta a 
ser usada como parametro atraves do qual e determinado e medido o valor 
da totalidade das outras substancias. Assim, o proprio valor do ser humano 
passa a ser determinado pelo dinheiro. Ao mesmo tempo, o dinheiro cumpre 
a dupla fungao de ser, por um lado, a medida de valor dos bens e servigos e, 
por outro, a forma de troca (Wicksell, 1935: 6-8). Neste sentido, o dinheiro 
e, no mundo actual, substancia e fungao. 39 E precisamente a partir desta sua 
natureza dual que o dinheiro passa a ser a medida de todas as coisas: da vida 
que ainda existe e que pode morrer, e da vida que ainda vira a ser e que nao 
deve nunca nascer. O mercado e o local especifico onde este principio de 
medigao opera: 

Os mercados, no sentido metis literal e imediato, sao lugarts onde as coisas sao 
compradas e vendidas. No sistema moderno industrial, todavia, o mercado nao e um local; 
o mercado foi expandido para passar a incluir toda area geografica onde os vendedores 
competent entre si por clientes [...]. Em geral, a fungao do mercado e colectar produtos de 
varias fontes e direciona-los atraves de canais dispersos [...]. Ha dois tipos principal de 
mercados onde as fiorgas da oferta e da demanda operant de modo bastante diferente, embora 
nalguns casos acontegam sobreposigoes e casos-limite. No primeiro tipo, o produtor oferece 
os sens bens e aceita qualquer prego que seja determinado; no segundo, o produtor estabelece 
o seu prego e vende a quantidade que o mercado quer [...]. O conceito de mercado, tal como 
definido anterormente, relaciona-se predominantemente com mercadorias mais ou menos 
padronizadas, como a la, o trigo, ossapatos ou os automoveis. A palavra tambe'm e utilizada 
para tratar,por exemplo, do mercado imobilidrio ou do mercado artistico; e ha o ‘mercado 
de trabalho’, apesar de que um contrato para trabalhar em troca de certo salario nao seja 
exatamente a ntesma coisa que a venda de um pacote de bens. Ha uma ide’ia partilhada por 
todas estas utilizagoes diversificadas: nomeadamente, a influencia miitua entre a oferta e a 
procura (New Encyclopaedia Britannica, vol. II: 511). 

O mercado, de acordo com esta referenda, pode ainda ser descrito num 
sentido espacial, ou seja, como ou local ou area geografica onde uma dada 
actividade economica se realiza. Todavia que o mercado nao pode mais ser 
entendido unicamente num sentido espacial. Ele deve ser encarado como 


39 Veja-se, a ritulo de interesse, a obra de Simmel (1990: 131-203), que ajuda a deter- 
minar as similaridades e diferengas do nosso entendimento do dinheiro como substancia 
e fungao. 
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um recurso no sentido dual, incluindo bens naturais e ‘recursos humanos’. 
Anibos participam, ainda que com diferengas em relagao a dignidade e ao 
respeito concedidos a cada um deles, na actividade economica de compra e 
venda, de acordo com as regras de oferta e da procura. Tal participagao pres- 
supoe o principio de intercambio que, em nos tempos actuals, esta baseado 
em e e facilitado pelo dinheiro. No contexto do sistema de livre empresa, 
alinhado a produgao de lucre, o dinheiro, enquanto substancia de maior 
valor em termos economicos, esta localizado entre a preservagao e a destrui- 
gao da vida humana. De facto, o dinheiro esta igualmente relacionado com a 
existencia de outros organismos vivos. A lei do dinheiro estende-se a todos os 
espagos da vida humana. A soberania do dinheiro e a realidade da economia 
dominante de nossa epoca. 

O emprego e o desemprego sao conceitos analiticos cruciais para se 
entender o funcionamento do sistema de livre empresa. A economia de ser- 
vigos contemporanea esta dominada pelo capital linanceiro. 

O valor do ser humano esta baseado primordialmente em suas caracteristicas 

enquanto produtor, tanto para si proprio, quanto em termos economicos e sociais mais 

gerais (Giarini e Stahel, 1993: 4). 

Como ‘produtor’, o ser humano tern o potencial para fornecer um 
servigo particular. Tal potencial torna-se real e concreto se e quanto o mer- 
cado de trabalho compra tal servigo. Comprar o servigo significa fixar um 
prego especifico por este, que e entao aceite pelo vendedor. O efeito deste 
intercambio entre comprador e vendedor e que o ser humano, enquanto 
‘produtor’, torna-se agora um empregado. O mercado de trabalho compra 
‘produtores’ humanos somente quando, e como, necessita. Com base nisto, 
os seres humanos podem ser encarados como um ‘recurso’ para o mercado de 
trabalho, uma vez que este pode dispor de sua ajuda ou apoio (servigo) com 
a intengao de atingir objectivo proprio (Kelsey, 1995: 259). O mercado de 
trabalho nao pode absorver, e de facto nao absorve, todo o trabalho empre- 
gavel disponivel num dado momento. Assim o desemprego, a despeito dos 
esforgos continuados para reduzi-lo para niveis considerados ‘aceitaveis’, e 
uma necessidade estrutural para a sobrevivencia do mercado no sistema de 
livre empresa. Visando conter e controlar as consequencias potencialmente 
perturbadoras do desemprego na esfera social, “ uma tese universalmente aceita 
defende que as poh'ticas publicas economicas e sociais devem andar de maos dadas” 
(Auleytner, 1998: 25). A validade desta tese reside no facto de ela aceitar. 
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de maneira implicita, o direito igualitario de acesso aos recursos naturais 
essenciais para a sobrevivencia de cada ser humano. O mercado de trabalho 
ou protege ou infringe este direito atraves do uso dos conceitos de emprego 
e desemprego. Isto acontece a partir de uma distingao filosofica subtil entre 
trabalho e emprego. Filosoficamente, o trabalho - enquanto postulado tele- 
ologico (Lukacs, 1980: 3-4) - pode ser reconhecido como a base do direito 
de propriedade. 40 O exercicio do direito ao trabalho e obviamente anterior 
e hierarquicamente superior ao ser empregado. Ele e tambem indiferente 
a participagao em qualquer especie de sistema economico. Ele e anterior a 
posse ou a disponibilidade de dinheiro. Ele e igualmente independente da 
heranca ou doacao de dinheiro oriundo de qualquer fonte: 

Trabalhar e esforgar-se a siproprio em nome da busca do que e necessario para a vida 
e, acima de tudo para a auto-preservagao [...]. Portanto, o trabalho de um ser humano tern 
dois registros ou caracteristicas. Em primeiro lugar, ele e pessoal;pois a execugao do poder 
individual pertence ao indivi'duo que realizou o esforgo, empregando este poder para o lucro 
pessoalpara quefoi empreendido. Em segundo lugar, o trabalho de um homem e necessario, 
poissem o resultado do trabalho um homem naopode viver; e a auto-conservagao e uma lei 
da natureza, cuja desobediencia e incorrecta (Papa Leao XIII, 2004: 31). 

Todavia, a logica da empregabilidade no sistema de livre empresa 
reverte esta ordem ontologica, ao subordinar o trabalho ao privilegio de 
estar empregado. Tal reversao da ordem ontologica significa que o direito a 
subsistencia ocupa agora uma posicao secundaria em relapao ao privilegio 
de estar empregado. A tese basica da logica da empregabilidade e que o pri- 
vilegio precede o direito. De acordo com esta posigao, apenas aqueles que 
estao empregados, desde que eles sejam parcimoniosos na utilizagao de sua 
remuneragao, possuem uma garantia relativamente maior de sobrevivencia. 
O resto da especie humana - com excepgao dos poucos protegidos pelo 
agora fragil e restrito sistema de seguranga social (que lhes garante ainda 
uma renda minima de subsistencia) - estando desempregados, sao formal- 
mente impedidos de exercer seu direito a subsistencia. A logica mortifera da 
soberania do dinheiro encara esta derrogagao subtil do direito inalienavel a 
subsistencia como sendo admissivel e aceitavel. Sobre esta base, e relativa- 
mente facil aos defensores da soberania economica obscurecer ou ignorar 


40 Sobre este tema veja-se Tully, 1980, Simmons, 1992, e Kramer, 1997. 
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a transmutagao de um direito num privilegio. E tambem facil rotular o pri- 
vilegio como um ‘direito’ legalmente nao-impositivo. Na verdade, o que e 
nao-impositivo e o privilegio, dado que o direito ao trabalho ja foi retirado da 
lei. O emprego como um privilegio, e nao como um direito e, de facto, o que 
esta a ser oferecido. Mas o trabalho, como um postulado teleologico, e um 
direito a ser assegurado sent que a disponibilidade ou a oferta de emprego 
entre em considcracao. Se um direito e, de alguma forma, um trunfo, entao 
ele deve ser um direito reconhecido, respeitado e protegido por lei. Mas um 
privilegio disfargado de direito e algo que a lei pode fazer retroceder a qual- 
quer momento. Os defensores da perspectiva que o ‘direito’ ao trabalho ou ao 
emprego e legalmente nao-impositivo estao, na realidade, a negar a assertivi- 
dade do direito inalienavel ao trabalho. Actualmente e isto que a globalizagao 
neo-liberal faz em larga escala. 

10. Globalizagao: Uma Questao de Governagao ou de Justiga? 

As secgoes anteriores demonstram que a globalizagao neo-liberal, enquanto 
forma de raciocinio circunscrito, coloca questoes relacionadas ao reconheci- 
mento, respeito e protegao dos direitos humanos. Estas questoes requerem 
respostas as exigencias da justiga fundamental. Diversas respostas tern sido 
oferecidas com base em determinadas alegagoes. Uma e que a Uniao Euro- 
peia, como bloco comercial compacto, poderia usar sua moeda, o Euro, para 
desafiar o poder devastador do Dolar norte-americano. O problema deste 
argumento e que ele mantem intactas a logica e a metafisica da globalizagao 
capitalista e, portanto, tambem suas consequencias. Isto significa que o Euro 
sera tao somente um substituto do Dolar enquanto poder globalizador. Desa- 
fiar os jogadores dentro do mesmo jogo nao e o mesmo que estabelecer um 
outro jogo com regras proprias. Esta e a base, e nao a extensao do argumento, 
da minha critica a seguinte tese: 

A questao nao e se a economia mundial e'governdvel em diregao a metas ambiciosas, 
como a promogao da justiga social, a igualdade entre os paises e um controle mais demo- 
cratico para a maioria da populagao mundial, mas se ela pode realmente ser governavel 
(Hirst e Thompson, 1999: 189). 

Em primeiro lugar, e dificil encontrar um exemplo de governagao cuja 
uma base (social) esteja empirica e totalmente desprovida de qualquer meta. 
Defender o contrario seria contradizer a propria definigao de governagao 
proposta por Hirst e Thompson: “A governagao - ou seja, o controle de uma 
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actividade atraves de alguns meios de maneira que uma gama de resultados desejados 
seja obtida" (1999: 184). Este autores reconhecem, no mesmo paragrafo da 
mesma pagina, que a govern agao e tanto socialmente fundamentada quanto 
orientada em direegao a um dado objectivo; trata-se, no fundo, de “arranjos e 
estrategias institucionais” para assegurar “um m'vel mi'nimo de governagao economica 
international, pelo menos em beneficio das principais nagoes industrial desenvolvi- 
das". Logo, a questao nao e a governabilidade ‘em si’, mas a govern agao em 
beneficio dos que ja sao ricos. Este e, certamente, um problema de justica 
fundamental, a despeito do desejo dos autores em postular o contrario. Em 
segundo lugar, os autores deslegitimam, e ate contradizem, a sua propria tese 
com a pertinente observacao de que 

A ideologia da revolugao socialista pode terpoucos adeptos, mas nao se deve imagi- 
nar que os pobres do mundo permanecerao intimidados ou que aceitarao passivamente sua 
pobreza [...] . Um mundo de riqueza epobreza, com diferengas assustadoras e crescentes entre 
os padroes de vida entre as nagoes mais ricas e as mais pobres dificilmente sera um lugar 
seguro ou estavel (Hirst e Thompson, 1999: 189). 

Para mini. Hirst e Thompson nao desejam qualquer injustiga em nome 
da govern agao ‘em si’. Mas se insistent e persistent em defender a validade de 
sua tese, entao chegou o ntomento de sugerir a filosofia ubuntu dos direitos 
humanos, que discorda radicalntente desta tese e das intplicagoes que ela 
acarreta em termos de justiga social. 

11. A Metafisica da Competigao 

‘Competigao’, ‘competitividade’ sao o dogma da globalizagao econontica 
capitalista. De acordo com este dogma mesmo o direito huntano a vida - a 
dignidade humana - deve ser subordinado e reduzido ao intpulso totaliza- 
dor de produzir lucros ilimitados. A lucratividade torna-se entao irracional 
e nao-etica, precisantente porque perde sua disposigao corno nteio para 
fins racionais e eticos. A logica e o dinamismo da globalizagao econontica 
contemporanea e, de facto, contraria ao significado original de competigao. 
Etimologicamente, competigao significa a busca contum de uma nreta com- 
partilhada (Arnsperger, 1996): significa - cum petere - “procurar em conjunto a 
melhor solugao para um dado problema, em dado lugar e em um dado momento. Ela 
tambem denota que o melhor nao e sinonimo de unico" (Group of Lisbon, 1995: 90). 
Visto a partir da perspectiva do significado original de competigao, o dogma 
da globalizagao neo-liberal da econontia contemporanea esta orientado 
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para a exclusao do ‘outro’, neste caso, em especial do outro ser humano. Tal 
orientagao em diregao a exclusao do outro e, de maneira fundamental e pra- 
tica, uma ncgacao da exterioridade. Negar a exterioridade do outro e, onto- 
logicamente, equivalente a negar a sua existencia: e igual a ntata-los. Sobre 
tal racioci'nio, a logica do dogma competitivo contemporaneo baseia-se na 
premissa metafisica de que ‘vos deveis rnatar outro ser humano para sobrevi- 
ver’. O problema com esta premissa metafisica e que ela aceita um entendi- 
rnento limitado de sobrevivencia. A restrigao reside no facto dela sustentar a 
tese de que a sobrevivencia individual esta em primeiro lugar. Tudo o resto, 
incluindo rnatar um outro ser humano, e perntitido, desde que seja feito em 
nome da sobrevivencia individual. O problema aqui e o seguinte. 

O imperativo da sobrevivencia individual nao signilica nada, a menos 
que ele aceite uma premissa anterior, qual seja, que qualquer um que busque 
sua propria sobrevivencia deve, em primeiro lugar, existir. A aceitagao desta 
premissa e incompleta se nao se reconhecer que qualquer um que exista o e 
sem a possibilidade ou o direito de conceder concordancia previa a sua exis- 
tencia. Por outras palavras, a existencia e contingente. Pensada de maneira 
estrutural, a contingencia da existencia impoe ao ser humano - e a tudo o que 
existe - a obrigagao de privar-se de matar qualquer um, dado que ninguem 
detent o direito anterior, superior ou exclusivo, a existir. Ninguem e detentor 
de um de propriedade anterior, exclusivo ou superior a vida. Logo, desde uma 
perspectiva metafisica, a obrigagao de privar-se de matar o ‘outro’ resulta 
numa situagao de impasse existencial: trata-se de uma situagao na qual 
as relagoes nao se podern tornar dinamicas, dado que devent permanecer 
estagnadas. Na esfera das relagoes humanas, a transigao da estagnagao para 
o dinamismo intpoe a obrigagao de justificar a morte de outro ser humano. 
Ao mesnto tempo, perntite a morte de entidades nao-humanas na busca pela 
sobrevivencia individual ou colectiva. Mas esta perntissao esta condicionada 
pelo respeito e pela protegao destas entidades, em primeiro lugar, para seu 
proprio bent e, a seguir, para preservar o seu uso para a posteridade. Este 
ultimo postulado signilica que a sobrevivencia, propriamente pensada, 
implica antes de tudo a sobrevivencia da vida na sua totalidade. A sobreviven- 
cia individual, em ultima instancia, esta em fungao da sobrevivencia da vida 
como uma totalidade. Se assim nao fosse, entao o patriotismo, a existencia 
de soldados ou de martires seria irracional e ininteligivel. Tais exentplos sao 
racionais e compreensiveis precisantente porque estao assentes no de que, 
se e quando for necessario, uma pessoa deve abrir mao de sua propria vida 
em nome da vida. A interpretagao lintitada da sobrevivencia contradiz esta 
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premissa. E precisamente esta contradigao que serve de base ao dogma da 
competigao. 

A globalizagao economica capitalista contemporanea traduz para a 
pratica a questionavel metafisica do ‘vos deveis matar em busca da sobrevi- 
vencia individual’. E uma metafisica que procura modificar a condigao de 
estagnacao sem relacionamento para uma de relacionamentos dinamicos, 
construida sobre um fundamento etico fragil. Por outras palavras, ela auto- 
riza relagoes intersubjetivas, baseadas no entendimento que a sobrevivencia 
individual e decisiva, mesrno que signifique dispensar a necessidade de justi- 
ficar a destruigao de outro ser humano. Esta metafisica contradiz a tese etica 
de que “ha, ou deveria haver, para que a propria nogao de relacionamento possa ser 
sustentada, uma unicidade em cada pessoa que nao pode ser apagada por nenhum modo 
de pensamento sistematico ou totalizador” (Arnsperger, 1996: 12). Ao sustentar tal 
contradigao, o dogma da competigao termina por ser, na pratica, um acto de 
assassinato. O assassinato e tanto literal quando metaforico. 

Em sentido metaforico, as empresas podem ‘matar-se’ umas as outras no mercado; 
os clientes podem ‘matar’ uma empresa ao alterar a sua aquisigao a favor de outra empresa; 
e as pessoas podem ‘matar-se’ umas as outras na competigao por empregos ouposigoes. Num 
sentido muito mais literal, uma empresa pode matar uma pessoa se esta empresa se decide 
ralojar-se e mover-se de um pat's para outro quase que da noitepara o dia, deixando todos os 
seus antigos empregados com a escolha deficarem ou sem emprego ou de abandonarem o seu 
estilo de vida presente, ao serem obrigados a mudar-se (Arnsperger, 1996: 13). 

Enquanto metafisica do assassinato, o dogma da competigao e social e 
moralmente problematico. 

A despeito de sua popularidade, a competitividade esta longe de ser uma resposta 
efectiva aos problemas actuais e as oportunidades dos novos mundo e sociedade globais. A 
competigao excessiva e, inclusive', fonte de consequencias adversas. O resultado mais evidente 
da ideologia competitiva e que ela gera uma distorgao estrutural no funcionamento da 
propria economia, sem mencionar os seus devastadores efeitos sociais. Aumentar o numero 
de desempregados nao e uma maneira de fazer enriquecer um pais. Nem empobrecer os 
empregados, atrave's da redugao dos salarios e dos beneficios, pode ser visto como uma forma 
aceitavel para o aumento da produtividade (Group of Lisbon, 1995: 97). 

A metafisica da filosofia ubuntu discorda, no essencial, do dogma con- 
temporaneo da competigao. Isto porque, na esfera das relagoes economicas, 
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ela esta baseada na etica segundo a qual feta kgomo o tshware motho. Voltemos 
agora a esta discussao. 

12. A Filosofia Ubuntu dos Direitos Humanos 

Botho, hunhu, ubuntu e o conceito central da organizagao social e politica da 
filosofia africana, particularmente entre as populacoes falantes das linguas 
Bantu. Ele consiste no principio de compartilhamento de cuidado mutuo. 
E essencial compreender que na maioria das linguas africanas ubuntu e um 
gerundivo, um norne verbal denotando, simultaneamente, um estado par- 
ticular do ser e um tornar-se. Ubuntu indica, portanto, uma acgao particular 
ja realizada, uma agao ou estado duradouro do ser e uma possibilidade para 
outra agao ou estado do ser. Mesrno sem a repetigao de uma agao especifica 
no futuro, a ideia basica denotada pelo ubuntu e a da antecipagao do ser, 
tendo a possibilidade de assumir um caracter especifico e concreto num 
dado ponto do tempo. Devido a suspensao do sendo, nenhuma especifi- 
cidade unica tern permanencia garantida. Assim, e inadequado e de certa 
forma mesmo enganador traduzir botho para hunhuidmo ou ubuntismo . 41 O 
sufixo -isrno da a impressao errada que estamos a lidar com fixacoes a ideias 
e praticas absolutas ou imutaveis. Ora isto able espago para o dogmatismo. 
Este tipo de entendimento do ubuntu e contrario a ideia central de que, 
porque o movimento e o principio do ser, as forgas da vida estao aqui para 
serem trocadas atraves e entre os seres humanos. O processo de intercambio 
perpetuo, o movimento incessante de fluxos invisiveis (Griaule, 1965: 137), 
so faz sentido se reconhecermos que as forgas da vida nao pertencem a nin- 
guem. Em segundo lugar, devemos reconhecer tambem que as forgas da vida 
se manifestam atraves de uma variedade infinita de conteudos e formas. Com 
base neste raciocinio, sugiro que e rnais correto falar ern humani-dade africana 
do que em humanismo africano. 42 

Procurarei discutir aqui duas teses encontradas na maioria das linguas 
africanas nativas. A primeira, Motho ke motho ka batho e a segunda. Feta kgomo 
o tshware motho. Uma tradugao literal destes dois aforismos filosoficos afri- 
canos em lingua sepedi (Sotho do Norte) nao sera aqui usada, uma vez que 
ela dificilmente seria suficiente para transportar de forma adequada o signi- 


41 Sobre este debate veja-se Samkange e Samkange, 1980: 34-40. 

42 Para uma outra dimensao desta discussao, vejam-se os artigos de Paulin Houn- 
tondji e de Dismas A. Masolo neste volume. 
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ficado exacto da lingua original. Procurarei, portanto, estabelecer apenas o 
significado essencial. O primeiro aforismo aiirma que ser humano e atirmar a 
humanidade propria atraves do reconhecimento da humanidade dos outros 
e, sobre tal embasamento, estabelecer relates humanas respeitosas para 
com eles. Consequentemente, o ubuntu constitui o significado essencial do 
aforismo: Motho ke motho ka batho (Zvogbo, 1979: 93-94). O aforismo e sus- 
tentado por dois principios filosoficos conceptualmente inter-relacionados. 
Um e que o ser humano individual e o sujeito - e nao um objecto - de valor 
intrinseco em si mesmo. Se assim nao fosse, nao teria sentido basear a afir- 
magao da humanidade de uma pessoa sobre o reconhecimento da mesma no 
outro. Apontar que depreciar e desrespeitar o outro ser humano e, antes de 
rnais nada depreciar-se e desrespeitar-se a si proprio, so aquire significado 
se a pessoa aceitar que ela mesma e um sujeito merecedor de dignidade e 
respeito. Precisamente a exigencia que alguern coloca sobre si mesmo deevra 
ser aquela a ser concedida ao outro. Logo, o conceito de dignidade humana 
nao e de forma alguma estranho a filosofia tradicional africana. E assim nada 
poderia servir melhor como base para uma filosofia indigena dos direitos 
humanos. Outro principio, relacionado de maneira proxima ao primeiro, e 
que motho e humano somente e verdadeiramente no contexto das relagoes 
reais com outros seres humanos. Isto nao deve ser pensado como signifi- 
cando que as relagoes com a, assim chamada, natureza fisica ou com o rneio 
ambiente em geral nao sao relevantes. Nem quer dizer que o grupo e pri- 
mordial, e portanto superior, ao individuo. O ponto crucial aqui e que motho 
nunca e uma entidade acabada, no sentido que o contexto relacional revela e 
oculta as potencialidades do individuo. As potencialidades ocultas sao revela- 
das sempre que sejant realizadas na esfera pratica das relagoes humanas. Fora 
desta esfera, motho e um fossil congelado. Na linha deste arguntento, a filoso- 
fia africana indigena dos direitos humanos avanca a partir da dignidade ( seriti , 
em Sepedi) do ser humano e da negagao do absolutismo e do dogmatisnto. 

O segundo aforismo - Feta kgomo o tshware motho - significa que se e 
quando uma pessoa enfrenta uma escolha decisiva entre a riqueza e a pre- 
servagao da vida de outro ser humano, ela deve optar pela preservagao da 
vida. Neste sentido concorda com os proverbios Gikuyu 43 - Kiunuhu gitrua- 
gwo - (a avareza nao alimenta), e - Utaana muingi uninagira murokeruo ng’ombe 


43 NT: Lingua falada no Quenia. 
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- (generosidade a mais esvazia as vacas que ja foram visitadas pela manha ). 44 
Isto significa que o cuidado mutuo e o partilhar entre ambos precede a pre- 
ocupagao com a acumulagao e com a protegao de riquezas. De acordo com 
esta filosofia, o ser humano individual deve ser encarado nao apenas como 
um provedor de valores, mas como valor basico e principal de entre todos os 
valores. Uma organizagao social e politica baseada em principios contrarios a 
este principio basico content em si mesma fontes de instabilidade, conflitos 
e guerras. O desejo e a orientagao de possuir e consumir mais em detrimento 
dos outros convida a resistencia que pode, em ultima instancia, levar a guerra. 
Em sociedades nas quais a veneragao ao Dolar comanda a devogao, tanto de 
ricos como de pobres, e numa era de fundamentalismo economico em que 
soberania do dinheiro substituiu o ser humano como valor fundamental, 
o imperativo para a preservagao da vida corre um perigo claro e imediato. 
Este e o caminho da globalizagao neo-liberal contemporanea, que empurra 
grande parte da humanidade para sua armadilha de pobreza estrutural. O 
principio da solidariedade, juntamente como os principios do partilha e de 
cuidado mutuo, tern todos sido alvo de ataque pela globalizagao capitalista. 
Nestas circunstancias, o discurso dos direitos humanos, em especial o direito 
a vida, dificilmente pode ser credivel ou ganhar maior legitimidade. A filoso- 
fia ocidental dos direitos humanos tambern parte do principio de que o ser 
humano individual e o principal criterio de valor. A diferenga reside na enfase 
conceitual. A filosofia ocidental dos direitos humanos enfatiza a ideia do ser 
humano como uma entidade fragmentada sobre a qual os direitos sao agre- 
gados de maneira contingencial, enquanto que a concepgao africana sublinha 
a ideia do ser humano como uma totalidade, tendo seus direitos assegurados 
como tab As implicagoes praticas destas enfases diferenciadas tormam-se 
evidentes com a globalizagao capitalista actual, cujos efeitos negativos con- 
tradizem a maxima, Feta kgmo o tshware motho. Concluo afirmando que, longe 
de ser uma nostalgia por uma tradigao obsoleta, a evocagao da filosofia ubuntu 
dos direitos humanos e um desatio legftimo a logica mortal da busca do lucro 
em detrimento da preservagao da vida humana. 


44 Veja-se Wanjohi, 1997: 164-165. 
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CAPITULO 5 

CORPOS DE VIOLENCIA, LINGUAGENS DE RESISTENCIA: 
AS COMPLEXAS TEIAS DE CONHECIMENTOS 
NO MOZAMBIQUE CONTEMPORANEO 1 

Maria Paula G. Meneses 


Em Mozambique, ao longo dos liltimos quinze anos, as acusazoes e suspeitas 
de praticas de feitizaria tem conhecido uma renovada importancia. Com 
a emergencia do moderno sistema colonial, a feitizaria transformou-se no 
simbolo do mundo selvagem, numa pratica a ser abolida com a introduzao de 
uma racionalidade moderna . 2 Consequentemente, o ‘porque’ da persistencia 
de tais praticas nao tem sido explorado. Todavia, no inicio do seculo XXI, a 
religiao e a magia permanecem como uma das mais poderosas retoricas da 
cultura politica em Africa . 3 

A dimensao magica da politica em Africa e, no entanto, frequentemente 
ignorada por muitos estudos politicos e historicos. Como procurarei argu- 
mentar neste artigo, a dimensao magica da politica nao e marginal, mas sim 
uma dimensao central da natureza da autoridade publica, da lideranza e das 
identidades populares no continente. Tomando como ponto de referenda os 
casos amplamente divulgados acerca do suposto trafico de orgaos humanos 


1 Parte deste texto resulta de um projecto de investigazao financiado pela Fundagao 
para a Ciencia e Tecnologia - Portugal (POCI/AFR/58354). 

2 Estou consciente da natureza insatisfatoria de ‘feitizaria’ como um conceito anali- 
tico. Para uma discussao detalhada das definizoes e conceitos de feitizaria, bruxaria e magia 
em diferentes contextos locais, bent como das limitazoes e falacias de delimitazoes gerais 
da feitizaria, em especial no contexto africano e, finalmente, sobre as ambiguidades da 
transferencia dos conceitos eurocentricos de magia e bruxaria para as sociedades africanas, 
veja-se Douglas, 1970: xiii-xxxviii; Last e Chavunduka, 1986; Douglas e Wildavsky, 1982; 
Horton, 1993; e Geschiere, 1997: 12-15, 215-224. 

3 Esta tematica tem conhecido um interesse renovado, com varios investigadores 
a dedicar atenzao as proliferazoes imprevistas de praticas e crenzas em feitizaria, e a sua 
deslocalizazao nas configurazoes ‘modernas’. Veja-se, por exemplo Fisyi e Geschiere, 1991, 
1996; Auslander, 1993; Comaroff e Comaroff, 1993, 1999, 2006; Geschiere 1997, 2003, 
2006; Asforth, 1998, 2001; Niehaus 2001; West, 2005 e Harris, 2007, bem como as colec- 
taneas organizadas por Abrams, 1994; Moore e Sanders, 2001; e Levack, 2001. 
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no Norte de Mozambique em 2003-2004, 4 este artigo procura analisar estas 
acusazoes como parte de um contexto cultural vasto, em que multiplas reali- 
dades culturais se cruzam numa complexa rede de luta pelo poder; os boatos 
e acusazoes de praticas de feitizaria, quando analisados num contexto social 
mais amplo, sao vistos como estando relacionados com mudanzas sociais, 
economicas e politicas instaveis. Os boatos e acusazoes de trafico de orgaos, 
de contrabando de corpos, sao uma imagem ampliada da vulnerabilidade 
e violencia que ocorre no pais. Longe de pretender banalizar as realidades 
vividas em Mozambique, este artigo procura revelar mais acerca do mundo 
em que as pessoas vivem, tentando explicar as suas angustias e desejos e pro- 
curando soluzoes para os problemas que afectam as suas vidas quotidianas. 
Comparando os diversos significados que os boatos, suspeitas e acusazoes 
implicam, procurar-se-a proporcionar uma melhor compreensao acerca de 
como as relazoes de desigualdade passadas e presentes sao construidas e 
mantidas no pais. Tais debates ajudam a revelar os multiplos sentidos da rela- 
Zao entre poder, discurso e institutes e praticas politicas, logo, produzindo 
novas ideias e interpretazoes epistemicas das experiences ocorridas quer 
durante o periodo colonial, quer no pos-colonial. 5 

1. Sombras que Pesam sobre a Modernidade 

Longe de ser uma retrospectiva de realidades antigas, ou recentes invenpoes 
que respondent a necessidades e funzoes completamente novas, as estruturas 


4 Os dados e informagoes subjacentes a este artigo referem-se ao periodo entre 
2003 e 2007, embora fosse tambem incorporada documentazao anterior para permitir 
uma discussao mais ampla e profunda. Os dados documentais recolhidos nas bibliotecas 
e instituizoes de investiga^ao forarn complementados pelos documentos e publicazoes 
oficiais do governo, reportagens de imprensa, artigos de jornais, e estudos relacionados 
com este tema. A investigazao tambem incluiu entrevistas com os actores envolvidos no 
caso em estudo. 

5 Este tema e abordado em varios capitulos que integram este volume. Estes capi- 
tulos apontam que o ‘pos-colonialismo’ nao deve ser tratado como um orgao unificado de 
pensamento; pelo contrario, ele e multiplo, diverso e nao e facil de generalizar. Embora o 
‘pos’ em pos-colonialismo seja indicativo do fim do colonialismo e do imperialismo como 
dominancia politica directa, isto nao implica o desaparecimento do colonialismo como um 
sistema mundial de poder hegemonico imperial. A abordagem pos-colonial procura captar 
as continuidades, rupturas e complexidades especificas de periodos historicos, na tentativa 
de ir alem das concepijdes cronologicas estritas, lineares e dicotomicas, que dominam o 
pensamento social e politico contemporaneo. 
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de poder actuals tem uma longa historia na regiao. Historias, representagoes 
e dcturpacocs locais sao aqui analisadas tendo em vista a reinsergao destas 
questoes nas normas de evidencia de um contexto regional e global mais 
amplo. 

Durante o auge da intervencao colonial portuguesa, a feitigaria foi con- 
siderada de modos diferentes: como um conjunto de crengas, muitas vezes 
incluindo modelos de comportamento inversos; como modelos de acusagao; 
e como um julgamento da pesada ‘tensao social’. Apesar de muitos assumi- 
rem que, com o inicio da modernidade - vista como produto da intervencao 
colonial - a leiticaria iria desaparecer, em muitas partes do mundo e visivel 
uma forte presenca de bruxas e praticas de leiticaria, com o numero de acusa- 
goes a aumentar (Geschiere, 2003; Caplan, 2004; Stewart e Strathern, 2004). 
No Mogambique contemporaneo, a feitigaria persiste como um conceito e 
uma realidade, tanto em ambientes rurais como urbanos (Meneses, 2004a, 
2007; West, 2005); esta constatagao remete-nos, de um modo doloroso, para 
o facto de a feitigaria nao ser apenas uma assombragao do passado mas fazer 
parte do discurso e da experiencia da modernidade presente. 

Desta forma, e obvio que nao pode negar-se que ha muitas linhas de 
continuidade entre o passado e o presente, entre a velha e a nova ordem 
social - mas qual a importancia das continuidades? Um dos pressupostos 
deste artigo e que as continuidades se revestem de uma importancia crucial, 
e que os conceitos supostamente tradicionais sobrevivem porque encontram 
uma nova dimensao e uma nova aplicagao em situagoes contemporaneas. A 
Africa anterior a moderna colonizagao e parte da historia, sobretudo de uma 
historia oral, mas isso nao significa dizer que possa ser ignorada. Pelo con- 
trario, para reconhecer conceitos tradicionais e compreender como funcio- 
nam na Africa contemporanea, e necessario, em primeiro lugar, ve-los como 
parte de uma ordem politica e social, o que nunca existiu num formulario 
impoluto. Na verdade, a questao da tradigao e modernidade foi amplamente 
discutida em muitas publicagoes recentes; talvez a feitigaria seja um dos 
principals temas a discutir na relagao de Africa com o resto’. 6 Se a dicotomia 
entre o Ocidente e Africa e ainda, muitas vezes, baseada em contrastes entre 
feitigaria, magia e irracionalidade por um lado, e procedimentos cientificos, 


6 Sao especialmente representativas as obras de Douglas, 1970; Comaroff e Coma- 
roff, 1988, 1999, 2006; Geschiere, 1997; Asforth, 1998; Niehaus, 2001; Moore e Sanders, 
2001; Stewart e Strathern, 2004; West, 2005; Green e Mesaki, 2005. 
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transparentes e racionais por outro lado, devemos interrogar-nos sobre ate 
que ponto este fenomeno e exclusivo de Mogambique, ou do continente 
africano. Ou sera uma questao de tradugao? 7 

Um dos momentos base da intervengao colonial e a transformagao do 
‘outro’ num objecto, sobre o qual a ordem de conhecimento colonial pode- 
ria exercer o seu poder. O trabalho descritivo privilegiou a descrigao que 
acentuava as diferengas do ‘outro’, tornando pessoas e ambientes distantes 
e estranhos inteligiveis a publicos ocidentais. Assim, a tradugao actuou 
corno urn meio para construir uma ‘representagao’ do outro. No entanto, 
o estudo das complexidades e contradigoes das relagoes entre culturas 
permite uma compreensao rnais ampla do signilicado dos equivocos e dos 
legados de cada um. 

Encontros no Litoral 

A especificidade dos encontros que tiveram lugar durante o inicio da pri- 
rneira modernidade colonial (Iberica) 8 e importante para as discussoes dos 
encontros europeus com os nao-europeus, uma vez que, como alguns estu- 
diosos alegam, os autores portugueses comegaram por ver a Africa Oriental 
atraves dos olhos dos mugulmanos do litoral (Presthold, 2001: 385). A apro- 
priagao de certas expressoes pelos narradores portugueses e particularmente 
reveladora da sua adesao aos conceitos e apelos swahili. 9 Como mediadores 
culturais, os swahili tornaram-se nos tradutores da Africa Oriental para os 
portugueses conseguindo, assim, rnanter um controle relativo do comercio 


7 Sobre a questao da interpretagao, construo a minha abordagem baseada nas ideias 
sugeridas anteriormente por Asad, 1986, e Clifford, 1997, mas, principalmente, sigo a 
proposta de Boaventura de Sousa Santos em relagao a tradugao intercultural (2006a); 
veja-se igualmente o capiuilo 1 deste volume, onde Boaventura de Sousa Santos aborda 
igualmente este tema. 

8 Sobre este assunto, veja-se Dussel, 1995 e o capitulo da sua autoria neste volume, 
assim como Santos, 2006a. 

9 Por exemplo, a costa ocidental e sul do Oceano Indico foram descritas como sendo 
habitadas por ‘negros’, e os mugulmanos, embora descritos como 'negros’, foram chamados 
‘mouros’. Os africanos nao-mugulmanos, que foram chamados 'negros’ nas primeiras des- 
crigoes da costa leste africana, rapidamente se tornaram ‘cafres’, uma versao ligeiramente 
aportuguesada da palavra swahili de derivagao arabe, ‘kafiri’ ou ‘nao-crentes’. Isto e, os 
portugueses compreendiam a zona costeira da Africa Oriental como sendo povoada por 
crentes e nao-crentes mugulmanos. 
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na regiao atraves de uma regulacao do conhecimento dos portugueses sobre 
os mercados da Africa oriental e o acesso a eles. 

Esta atitude que caracteriza a presenca portuguesa na costa oriental 
do continente africano contrasta com a perspectiva dominante presente em 
grande parte das abordagens coloniais modernas em relagao as relagoes cul- 
turais e intelectuais com os nao europeus, especialmente a partir de meados 
do seculo XIX. Na realidade, a segunda modernidade colonial caracteriza-se 
pela intcraccao da Europa com outras regioes do mundo atraves do canone 
definido pela Europa. Este canone foi construido atraves da autoconstrucao 
de uma identidade, apostando no reconhecimento dos europeus enquanto 
dotados de uma identidade nao so completamente distinta do que era 
entendido como sendo culturalmente distante, mas tambem, muitas vezes, 
incomensuravelmente superior. Assim, o conhecimento e a compreensao do 
mundo tornaram-se a explicacao do mundo atraves do prisma monocultural 
da ciencia moderna (Santos, Meneses e Nunes, 2004). 

A hegemonia crescente do conhecimento cientifico moderno na 
Europa foi sinonimo, em grande parte do espago colonial, da missao de 
organizar e disciplinar as populates autoctones. A ciencia moderna, com 
o seu sentido ou ordem e poder, tornou-se um meio de regular as relates 
entre os ‘civilizados’ e os ‘insubordinados’ (Meneses, 2007). O moderno 
empreendimento colonial portugues comegou numa altura em que a 
ciencia deu uma nova forga e legitimidade a politica publica e colonial. De 
repente, o conhecimento cientifico emergiu como um instrumento de 
afirmagao da superioridade portuguesa, uma mudanga que transformou os 
saberes do ‘outro’, com quern tinham estado em contacto durante seculos, 
em formas inferiores e locais de interpretar o mundo. As fronteiras da civi- 
lizagao tornaram-se as margens de um sentido de ordem social europeia; 
consequentemente, os nativos tornaram-se a propria encarnagao da desor- 
dem, simbolizada pelo seu sofrimento moral, degradagao fisica e mundo 
desordenado. 

Esta negagao da diversidade das formas de perceber e explicar o mundo 
e um elemento constitutive e constante do colonialismo. No entanto, e muito 
embora a dimensao politica da intervengao colonial tenha sido amplamente 
criticada, o onus da monocultura colonial epistemica ainda e actualmente 
aceite como um simbolo de desenvolvimento e modernidade. Os estudos 
criticos pos-coloniais permitem hoje, ao trazer a diferenga epistemica ao 
debate, alargar a critica ao conhecimento monocultural da ciencia moderna 
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e, em particular, da forma como, historicamente, esse conhecimento se cons- 
tituiu em factor de exclusao ou de marginalizagao . 10 

Num mundo onde a forija da hegemonica da racionalidade moderna e 
uma realidade presente, mas em concorrencia com outras formas de conhe- 
cimento, uma das principals disputas diz respeito aquilo que precisa de ser 
conhecido (ou ignorado), a como representar este saber e para quem. Falar de 
diversidade cultural implica falar duma diversidade de saberes. No entanto, 
durante a maior parte da historia colonial e contemporanea de Mozambi- 
que, o objectivo tern privilegiado uma intcrprctacao moderna das culturas 
locais. No campo das ciencias sociais, as metaforas sobre corpos doceis, 
mas vazios ou limitados nas experiences e saberes, persistent. A criacao da 
alteridade enquanto espago vazio, desprovido de conhecimentos e pronto a 
ser preenchido pelo saber e cultura do Ocidente, foi o contraponto da exi- 
gencia colonial de transportar a civilizaciao e a sabedoria para povos vivendo 
supostamente nas trevas da ignorancia. A segmentagao basica da sociedade 
colonial entre ‘civilizados’ e ‘selvagens/indigenas’, conferiu consistencia ao 
colonialismo enquanto epistema, transforntando os autoctones em objectos 
naturais, situando-os num tcmpo-cspazo temporalmente indeterminado, 
mas ainda assirn periferico, sobre quem urgia agir, para os ‘introduzir’ na 
ciencia, sinonimo do espazo-tempo unico moderno. 

Recorrer ao argumento que invoca a localizaz&o dos ‘outros’ conheci- 
mentos - como qualquer outra ilusao - e ntais reconfortante do que reco- 
nhecer a verdadeira situazao, caracterizada por uma concorrencia feroz entre 
esferas de saberes que nao aceita a hierarquizaz&o destes. Esta concorrencia 
entre saberes e uma fonte genuina de grande receio e ansiedade, pois que 
se pressupoe que os supostamente ntenos civilizados e ntenos competentes 
estao a penetrar no territorio da civilizazao, contestando o lugar de destaque 
que a ciencia reivindica sistematicamente para si e provando que ha varios 
saberes em presenza. 


10 Descrever a ciencia como sendo o epitome de uma monocultura do pensamento 
nao significa que a ciencia nao seja internamente diversa. Pelo contrario, esta qualidade 
‘monocultural’ e aqui descrita nas suas relazoes com uma vasta gama de modos de conhe- 
cimento e experiencia que a ciencia moderna considera e classifica como subalterna atraves 
do uso dos adjectivos ‘locais’, ‘leigos’, ‘indigenas’ e ‘tradicionais’. 
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2. Dos Feiticeiros e das Crises 

Em Mozambique, como em muitos paises afficanos, a perseguigao aos feiti- 
ceiros e descrita mais como um costume aberrante e disfuncional, em lugar 
de ser vista como fazendo parte de um sistema espiritual complexo, presente 
no continente desde ha muito. O que, para um pensamento de orientagao 
cientiiica e ocidental, pode ser considerado como um facto infeliz e intpre- 
visivel - por exemplo, uma docnca, uma morte, um acidente, a perda de uma 
propriedade e um qualquer outro infortunio - e frequentemente explicado 
na regiao como resultado de feitigaria. As praticas associadas a esta expli- 
cagao variam de regiao para regiao e de comunidade para comunidade; no 
entanto, o denominador comum da maioria delas e a sua natureza nao previ- 
sivel ou controlavel. 

A analise dos boatos relativos a praticas e acusagoes de feitigaria consti- 
tui uma janela privilegiada para a complexa realidade dos conflitos de conhe- 
cimento e poder. 11 Estudos recentes acerca da relagao entre os dommios 
magicos/religiosos e a politica em Africa procuraram responder a estas ques- 
toes, e proporcionaram aos investigadores tipologias revistas e modelos teo- 
ricos no quadro das ciencias sociais. Neste contexto, duas linhas de argumen- 
tagao podem ser detectadas: a primeira, que apela a ‘re-tradicionalizagao’ do 
continente, defende a analise e a solugao de crises politicas contemporaneas 
atraves da reciclagem de antigas crengas e instituigoes locais; a segunda argu- 
menta que a ‘modernidade’ da politica africana explica as politicas recentes 
como sendo emergentes das limitagoes da modernidade e globalizagao, ins- 
tigando contextos e dinamicas completamente novas (Meneses et al., 2003; 
Meneses, 2004a, 2006, 2007). Um estudo cuidadoso dos significados atribu- 
idos a feitigaria no Mogambique contemporaneo oferece um bom exemplo 
de conflitos epistemicos, que envolvem a manipulagao de multiplos saberes. 
Este e um tema que merece uma analise mais profunda. De facto, a investiga- 
gao realizada em Mogambique sugere, que longe de ser uma reminiscencia de 
antigas superstigoes que persistent, ou de invengoes recentes que respondent 
a necessidades e fungoes completamente novas, as acusagoes e suspeitas de 
feitigaria tern uma longa historia na regiao. 


11 Embora a questao dos boatos esteja fora do ambito deste artigo, eles resolvem as 
desordens que resultam da experiencia. Sao uma especie de fonte ‘ambigua’ de notlcias, 
suspensos entre uma explicagao e uma afirmagao, que nos dao a conhecer preocupagoes 
locais para o dominio nacional. Neste sentido, os boatos sao percebidos e utilizados pelos 
membros de uma dada comunidade como um meio de exercer controlo social. 
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A feitigaria representa um comportamento que se desvia das normas 
aceites numa sociedade: os feiticeiros sao maus e criam desarmonia nas rela- 
goes sociais; eles representam um risco para a estabilidade da comunidade. 
Portanto, chamar a alguem ‘feiticeiro’ equivale a pronunciar essa pessoa 
como traigoeira, situando-a num relacionamento antagonico com o resto da 
comunidade/sociedade. Porque as praticas de feitigaria sao impossiveis de 
detectar ou verificar por meios ‘normals’, 12 as pessoas acusadas de tais prati- 
cas sao vistas como destruidoras da solidariedade social do grupo. Sendo uma 
ameaga, elas deixam de merecer apoio e reconhecimento da comunidade. 
Em suma, ja nao fazem parte da comunidade; nao existem socialmente. Este 
ultimo aspecto e central para a analise das recentes suspeitas acerca do trafico 
de orgaos humanos em Mogambique. 

Uma pessoa acusada de ser feiticeira representa uma ameaga a solida- 
riedade comunitaria, devendo ser descoberta e combatida atraves de todos os 
meios de que a comunidade dispoe. E esta ideia de traigao ao proprio grupo, 
um ataque a verdadeira base da estrutura social que transforma a suspeita da 
pratica de feitigaria num crime odioso (Evans, 1992: 50). 

No passado, aqueles que cometiam traigao, desobedeciam as decisoes 
tomadas, cometiam assaltos, ofensas verbais para com os mais velhos, incesto, 
sodomia, violagao, homicidio e feitigaria eram considerados inimigos publi- 
cos. O castigo para estas ofensas variava desde uma multa que podia ser paga 
com gado, ate a propria morte do acusado, passando por castigos corporais, 
exilio e confiscagao de bens pertencentes a familia do acusado. 13 

Descrigoes recolhidas ha mais de cem anos apontam semelhangas 
com algumas das acusagoes de feitigaria dos nossos dias: suspeita de roubo 
de orgaos humanos para que os feiticeiros da noite produzissem remedios 
(: rnuti ), alvejar os rebanhos de gado dos aldeoes durante passeios nocturnos, 


12 Porque a concepgao e a percepgao do mundo e distinta, as possibilidades de cor- 
respondence e mediagao entre o mundo ‘dos vivos’ - perceptivel atraves dos sentidos - e 
o mundo dos antepassados - nao compreensivel atraves dos sentidos - e distinta. Neste 
sentido, os instrumentos disponiveis para analisar cientificamente o social sao insuficien- 
tes para mediar estas relagoes, pois que o que e observado/visivel nao e necessariamente 
sinonimo do que se pressupoe existir empiricamente. Este elemento ‘invisivel’ reflecte, 
em si mesmo, espagos de incerteza, cujos efeitos sobre a vida dos grupos/sociedades sao 
indiscutiveis. 

13 Sobre este assunto, veja-se, para o caso de Mogambique, Santos, 1999 [1891-92], 
Junod, 1996 [1898]; Pereira Cabral, 1910; Gongalvez Cota, 1944, 1946; Alberto, 1965; 
Feliciano e Nicolau (orgs.), 1998, de entre outros. 


CORPOS DE VIOLENCIA, LINGUAGENS DE RESISTENCIA 185 


o envenenamento das fontes de agua usadas pela comunidade e enfeitigar 
os campos para que, quando as pessoas os fossem cultivar, sucumbissem e 
morressem. Os contributes de missionaries, comerciantes, viajantes e, mais 
tarde, investigadores, desempenharam um papel importante na identificagao 
dos feiticeiros e na tentativa de estabelecer um sistema de interpretagao que 
pudesse explicar o atraso (era relagao as explicagoes racionais da moder- 
nidade ocidental) da feitigaria, assim como das formas para eliminar esta 
pratica. 14 

Com a introdugao da legislagao colonial, a aplicagao de violentos cas- 
tigos aos alegados feiticeiros foi diminuindo; todavia, as crengas e as expli- 
cagoes nao desapareceram. Na Africa do Sul e noutros territories vizinhos 
a Mogambique sob a administragao colonial britanica, a aplicagao das ‘Leis 
contra a feitigaria’ (Witchcraft Acts) no inicio do seculo XX esta na origem, 
nao apenas da proibigao da pratica (e das acusagoes) de feitigaria, mas tam- 
bem da consulta a medicos que poderiam detectar a existencia de feitigaria. 
Em Mogambique, onde a legislagao colonial nunca proibiu formalmente 
a pratica de feitigaria, a identificagao de feiticeiros, atraves do recurso a 
medicina pela adivinhagao, levou a identificagao destes medicos como parte 
do universo da feitigaria (Meneses, 2000, 2004a; Honwana, 2002). Como 
varias pessoas entrevistadas ainda recordam, gradualmente, a defesa contra 
aegoes de feitigaria foi-se limitando a consulta de adivinhos/curandeiros, a 
tomar medicamentos preventives e, eventualmente, ao pagamento de mul- 
tas e exilios ocasionais, procedimentos estes que ocorriam num ambiente 
de ‘semi-legalidade’, O Estado colonial normalmente intervia em situagoes 
de crime (morte), deixando aos curandeiros e adivinhos, juntamente com 
outros lideres locais, a resolugao destes conflitos. Esta situagao tambem nao 
granjeou grande interesse em terrnos de investigagao academica - nao foram 
muitos os trabalhos academicos dedicados a este assunto. Esta forma de 
‘amnesia’ tornou possivel a persistencia da narrativa cientifica ocidental, a 
qual apenas tern sido parcialmente questionada sobre o enviusamento da sua 
abordagem em relagao a diversidade de conhecimentos presentes no pais. 
Nos nossos dias, e tal como durante o periodo colonial, em Mogambique as 
populagoes locais que recorrem aos curandeiros (medicos tradicionais) sao 
ainda vistas como utilizando praticas curativas nao civilizadas, nao modernas. 


14 Para alem dos autores referidos na Nota 13, veja-se ainda Silva, 1884; Costa, 1899; 
Cruz, 1910; Almeida, 1944; Polanah, 1967-68, 1987. 
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A presenga de outros processos para resolver acusagoes de feitigaria - fora do 
ambito definido pelo Estado monocultural - e ainda entendida por muitos 
como exemplo de ausencia de sofisticagao jun'dica moderna, um momento 
que reflecte a incapacidade destes grupos de integrar a moderna racionali- 
dade nacional. 

Os boatos que circulam no espago publico retratam a feitigaria como a 
forma mais comum de, em tempos de crise economica e de declinio social de 
oportunidades, se conseguir sucesso pessoal, riqueza e prestigio. Os lideres 
politicos sao amplamente referenciados por recorrerem a feitigaria a fim 
de assegurarem poder e sucesso eleitoral, e muitos usam engenhosamente 
este conhecimento para ganhar visibilidade e mesmo deferencia. Na esfera 
domestica, conflitos sociais e familiares em torno de acusagoes de feitigaria 
materializam-se repetidamente, especialmente quando ocorrem mortes 
stibitas ou infortunios pessoais. Permeando todo o espectro social e cultural, 
a feitigaria permanece hoje como uma forga ambivalente que ajuda a promo- 
ver a acumulagao individual e colectiva e a controlar a diferenciagao social. 

Esta dimensao magica do politico, no contexto africano, tem sido 
frequentemente ignorada pelos estudos historicos e politicos classicos 
(Santos, 2006b). Mas, como procurarei argumentar, a dimensao magica da 
politica nao e marginal, mas uma dimensao central da natureza da autoridade 
publica, da lideranga e das identidades populares em Mogambique. 

Para melhor se perceber a persistencia da feitigaria em cenarios con- 
temporaneos, e necessaria uma exploragao cautelosa, comparativa e histo- 
rica, das multiplas camadas religiosas que compoem o corpus das convicgoes 
politicas na Africa contemporanea. No campo da pesquisa antropologica, as 
ultimas duas decadas testemunharam um aumento dos trabalhos que procu- 
ram explicar a proliferagao de tais praticas e crengas e a sua recolocagao em 
cenarios actuais. Um dos argumentos avangados por Mary Douglas e Aaron 
Wildaskvy (1982) sugere que as sociedades escolhem os seus pesadelos a par- 
tir tanto de criterios sociais como culturais; neste sentido, os seus pesadelos 
sao diferentes. Um dos pesadelos coloniais portugueses era o de que os colo- 
nizados podiam ter poder e com ele desafiar a sua intervengao ‘civilizadora’ 
em Mogambique, ou seja, desafiar a propria razao da missao civilizadora 
ocidental. 15 Desde a independence politica de Mogambique, as realidades 


15 Para uma perspectiva mais ampla sobre esta questao, no contexto africano colo- 
nial, veja-se Comaroff e Comaroff, 1988; White, 2000. 
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mudaram, assim como se modificaram os pesadelos da sociedade; no entanto 
o pesadelo de feitigaria persiste. 

Longe de ser desestabilizada pela regra colonial, a feitigaria beneticiou 
da existencia das dramaturgias coloniais de autoridade - o monopolio da 
ciencia e da lei, o sigilo, e a violencia corporal - adequadas as representagoes 
locais do poder. As obsessoes da administragao colonial portuguesa com a 
feitigaria promoveram-na como um aspecto fundamental das estrategias de 
resistencia e inovagao, recentrando-a, assim, no amago da cultura politica. 
Estes desenvolvimentos ajudam a reavaliar o periodo colonial, apresentando- 
o mais como um momento de reconfiguragao estrategica cultural do que 
como uma ruptura caracterizada pela destruigao das references e valores 
africanos existentes. A proeminencia crescente e a mudanga de conceitos dos 
poderes de um feiticeiro reflectem a interacgao entre a vida quotidiana e os 
sistemas macro-sociais e econonticos. Esta interacgao e usada como quadro 
teorico para interpretar as crengas e acusagoes de feitigaria, que deverao ser 
vistas como resultado das relagoes de poder nos contextos contemporaneos 
e pos-coloniais (Comaroff e Comaroff, 1999, 2006; Geschiere, 1997; West, 
2005). 

Nampula - Uma Cidade Estruturada por Conflitos 

As reportagens acerca do tralico de orgaos humanos em Mogambique, em 
finais de 2003, inicios de 2004, tiveram o seu epicentro na cidade de Nam- 
pula, localizada no norte de Mogambique. Cidades como Maputo, Nampula, 
Joanesburgo, ou Nairobi tent sido capazes de atrair e seduzir, a sua maneira, 
certas formas de capital global. Nao ha duvida de que essas formas de capital 
sao, na sua grande maioria, predatorias. Mas isto e, pelo menos em parte, um 
elemento do processo de globalizagao, que inclui modos refractados, frag- 
mentados e fracturados. Estas cidades nao sao simplesmente compostas de 
espagos de marginalizagao social. Sao tambem cidades de dinheiro, cidades 
onde bolsas de privilegios coexistent com as de miseria. Estas sao “ cidades 
onde a circulagao de riqueza, na forma de dinheiro, e imensa e ostensiva, mas as fontes de 
dinheiro sao sempre restritas, misteriosas, ou imprevisiveis [...] e a busca pelo dinheiro 
para se atingirem os fins e interminavel” (Appadurai, 2000: 628). Tais formas 
de vida urbana fracturadas, conflituosas e fragmentadas podem ser vistas, 
cada vez mais, como caracteristicas de muitas cidades do rnundo de hoje, 
incluindo na Europa e nos Estados Unidos. 

Simultaneamente, nestes contextos urbanos, as especiticidades das 
condigoes ‘pos-coloniais’ ganharn configuragoes especiais. Aqui, a vulgari- 
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dade da politica contribui para o que Mbembe descreve como sendo “uma 
pratica de convivio e uma estili'stica de conivencia”, em que as pessoas comuns “brin- 
cam com opoder, an vezdeo confrontar directamente” (1992: 22). 

Em Mozambique, como em outros contextos africanos, as pessoas 
desenvolvem ‘estrategias de identidade’, particularmente em relagao ao 
Estado, incorporando no caracter monocultural do Estado signilicados e 
conhecimentos multiplos. No entanto, as experiences com o Estado e os 
donn'nios criados pelo Estado nos contextos politicos gerados com a inde- 
pendence levaram as pessoas, alternativamente, a sentir que o seu proprio 
bem-estar depende do dos outros. Paralelamente, o reconhecimento ‘infor- 
mal’ de identidades multiplas leva as pessoas a tentar incorporar identidades 
e capacidades dos ‘estrangeiros’ nas suas proprias identidades; ou, ainda, a 
sustentar crengas de identidade suficientemente flexiveis para negociar de 
forma produtiva os seus interesses. Tais ‘estrategias de identidade’ reflectem 
percepgoes contestadas do que e pensado para o bem comum e para quern, e 
da ambivalencia generalizada acerca de como e para que fins o poder deve ser 
usado. As acusagoes de lei ti curia em Nampula podem ser interpretadas como 
um exercicio para historicizar a intersubjectividade, isto e, para especificar 
as circunstancias em que as pessoas reconhecem as suas interdependences 
como sendo um campo de acgao tao legitimo e necessario como as suas aspi- 
ragoes mais individualistas. 

A ocupagao efectiva portuguesa do norte da regiao de Nampula so acon- 
teceu na transigao para o seculo XX. Um seculo antes, o Norte de Mozambi- 
que testemunhou importantes mudangas politico-economicas resultantes, 
sobretudo, do reforgo do seu envolvimento nos sistemas comerciais interna- 
cionais de escravos e de armas. Este comercio dcixou uma marca indelevel no 
tecido social e politico da regiao. 

Na regiao de Nampula, a ocupagao colonial nao causou, de imediato, 
mudangas substanciais nas relagoes entre os Amakhuwa 16 e Portugal. Quais- 
quer que fossem as suas concepgoes sobre o processo de colonizagao, o 
Estado portugues nao teve outra opgao se nao a de recorrer a administragao 
indirecta, apoiando-se nas estruturas locais de poder para administrar o ter- 
ritorio. Todavia, a radicalizagao da estrutura colonial exigia que a moderna 


16 Amakhuwa e o plural de makhuwa , o principal grupo etnolinguistico em Mozambi- 
que, distribuido ao longo das provincias de Nampula, Cabo Delgado, Niassa e Zambezia. 
A lingua falada e o emakhuwa. 


CORPOS DE VIOLENCIA, LINGUAGENS DE RESISTENCIA 189 


administragao transformasse radicalmente as re I ago es existentes. Com o 
Estado Novo (quando Mogambique passou a estar sob controlo de um so sis- 
tema de administragao), o colonialismo portugues passou a ser caracterizado 
por um controlo politico altamente centralizado e autoritario; pelo contra- 
rio, o controlo administrative permaneceu ainda selectivo e descentralizado. 
Este sistema - profundamente ‘racializado’ - aliava a assimilagao aos princi- 
pios da administragao indirecta (Santos e Meneses, 2006; Meneses, 2007). 17 

A formagao da cidade de Nampula reflecte a diversidade etnico-politica 
da regiao. Por exemplo, os imigrantes da Ilha de Mogambique predominam 
nos bairros de Namicopo-Nametequiliua e Carrupeia, enquanto os migran- 
tes de Angoche compoem a maioria dos mugulmanos em Muhalla. Os Koti 
comegaram a povoar estas terras no pico do comercio de escravos durante 
o seculo XIX, mas os imigrantes da Ilha de Mogambique chegaram a regiao 
sobretudo no inicio dos projectos de urbanizagao na decada de 1930 (Bonate, 
2006: 163-164). Nestes bairros, grande parte dos conflitos e problemas eram 
solucionados atraves do recurso a normas e praticas locais. 

Com a independencia, as autoridades tradicionais e locais foram 
suprimidas pelo Estado moderno, como forma de “combater o tribalismo para 
construir a na$ao”; ls esta opgao politica tinha como objectivo desenraizar a 
identidade nacional do seu passado etnico (Meneses, 2007). 19 Os defensores 
da modernizagao - em Mogambique, a exemplo de outros paises - assente 
quer em instituigoes coloniais, quer (pos)coloniais, desejavam, em nome do 
progresso, extirpar a feitigaria o mais depressa possivel, de preferencia atra- 
ves meios legais, campanhas educativas, campanhas de justiga popular e de 
medicina para o povo. 

A luta pelo apoio das comunidades ‘locais’ 20 e apontada como sendo 
um dos principais vectores da guerra civil que assolou Mogambique durante 


17 As autoridades tradicionais aplicavam as normas costumeiras (que passaram a ser 
consideradas como o dominio do ‘direito privado’) para resolver os conflitos presentes 
nas sociedades locais, enquanto, nas zonas urbanas, se utilizava uma mescla das normas e 
costumes dos diversos grupos, com as praticas do direito moderno. 

18 Atraves do Decreto n G 6/78, de 22 de Abril de 1978. 

19 Na primeira decada apos a independencia, os curandeiros ou adivinhos so rara- 
mente foram usados para provar ou refutar as acusagoes de feitigaria, por serem vistos 
como parte da ‘ideologia opressiva colonial’. Na maioria dos casos, as acusagoes eram 
levadas aos tribunais comunitarios, que as procuravam esclarecer, por vezes com apoio dos 
medicos tradicionais (Meneses, 2004a). 

20 Ou seja, pelo reconhecido da diversidade politica local presente no pais. 
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mais de uma decada, logo apos a independencia (Geffray, 1991; Dinerman, 
1999, 2004). Esta guerra teve um efeito profundo na reformatagao de 
Nampula; impulsionadas pelas dificuldades economicas e pela instabilidade 
socio-politica produzidas com a independencia, novas vagas de imigrantes 
surgiram na cidade de Nampula, que se tornou no principal polo economico 
da regiao norte do pais (PNUD, 2006). 

Em 2000, as autoridades comunitarias/tradicionais foram reintro- 
duzidas, embora o seu papel, em contextos urbanos, continue controverso 
(Meneses, 2007). Desde o seu aparecimento, com a administragao colonial, 
no inicio do seculo XX, que estas autoridades tern sido continuamente cria- 
das e dissolvidas, subdivididas e redesenhadas. Esta volatilidade tern sido 
aproveitada e manipulada, quer por estas autoridades, quer pelos diversos 
partidos politicos, que emergent na cena politica mogambicana a partir da 
segunda rnetade dos anos 90. No contexto de Nampula, cada vez que o jogo 
politico e redefinido, os Amakhuwa nao tern outra alternativa se nao a de 
participar, tanto para proteger a sua posigao perante o Estado, conto para ter 
acesso aos cargos politicos - a via mais comum para se obter riqueza pessoal. 
Cada ntudanga requer uma rein odclacao das redes de influencia, uma tarefa 
que exige muito tempo, assint conto o auntento e o consunto dos recursos 
iinanceiros. Ent sunta, durante a ntaior parte do seculo passado, os Amakhuwa 
tent sido simultaneamente cidadaos e subditos. 

A ntaior parte dos cristaos da provincia de Nantpula converteu-se a esta 
religiao relativantente tarde, ja em nteados do seculo XIX. Simultaneamente, 
a conversao ao Islao conheceu um auntento significativo no seculo XIX, numa 
regiao onde as religioes tradicionais ocupant um lugar importante. 

Na regiao, as filiagoes religiosas dos Amakhuwa configurant-se de fornta 
bastante clara: se urn makhuwa e cristao ou ntugulntano, podera ser previsto 
com urn grau elevado de precisao corn base na sua residencia familiar, actual 
ou historica, e pela influencia dos processos de ntissionagao: a oeste e a sul de 
Nantpula sao predontinantentente catolicos. Os mugulmanos estao ent toda a 
provincia, mas sao a ntaioria na regiao litoral (Bonate, 2006). As outras igre- 
jas tern tido, ate aos ultintos anos, ntenor influencia. A predominance de unta 
ou outra religiao teria quebrado um delicado equilibrio, porque, para alem 
destas diferengas religiosas, que sao comuns nas extensas familias Amakhuwa, 
quando toca a questoes politicas centrais, todos sao Amakhuwa e o sentido de 
pertenga etnica torna-se deterntinante. Esse contprontisso e extrentantente 
intportante porque ent Mogantbique tudo e politico (Iavala, 2000). Os repre- 
sentantes do Estado, lideres partidarios, entpresarios politicos, liderangas 
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religiosas e organizagoes da sociedade civil contestaram os ‘outros donos 
do poder’, ou seja, as liderangas politicas tradicionais, curandeiros e outros 
lideres, que sao agora, de novo, actores estrategicos no xadrez politico local. 

No inicio da decada de 1990, com o fim da guerra civil e com a adesao do 
Estado as politicas socio-economicas neoliberais, num contexto de diferengas 
de riqueza e de conflito geracional crescentes, as suspeitas de feitigaria aumen- 
taram dramaticamente. Este processo foi interpretado localmente pelas popu- 
lates e lideres das comunidades como correspondendo ao restabelecimento 
de uma ordem moral quebrada pelo Estado (quer do Estado colonial como do 
contemporaneo, fruto da independencia). O ressurgimento das articulates 
entre a politica e o ‘oculto’, como novas articulates locais entre uma ‘moderni- 
dade ocidental’ e ‘praticas tradicionais africanas’ tern gerado novas etnografias. 
Semelhantes aos ocorridos noutros contextos africanos, estes encontros acen- 
tuam o papel das praticas ‘ocultas’ como formas de dar sentido as rapidas e pro- 
fundas transformagoes na politica e na economia. A violencia crescente - em 
que se incluem as acusagoes de lciticaria e varios rituais violentos - e um efeito 
das pressoes de monetarizagao economica, aliadas a desarticulagao social das 
comunidades (Geschiere, 1997; Comaroff e Comaroff, 1999; Niehaus, 2001). 
Estudos feitos na regiao destacam a forma atraves da qual os imaginarios tradi- 
cionais sobre as ‘forgas invisiveis’ concebem o poder como um espaco ‘opaco’. 
Isto produz um contraponto entre perspectivas ‘locais’ e uma racionalizacao 
‘globalizada’ de transparency e responsabilizacao sustentada pelo Estado e 
pelas agendas estrangeiras ou exogenas a regiao. 

A importancia vital da solidariedade entre os membros da comunidade 
e os seus vizinhos inibiu as acusagoes de feitigaria; assegurou que as pessoas 
nao comprometeriam as relagoes interpessoais. A investigagao levada a cabo 
sobre este tema em alguns paises vizinhos (Minnaar, Offringa e Payze, 1992; 
Chanock, 1998; Niehaus, 2001), sugere que a emergencia de nucleos urba- 
nos e a consequente separagao das fanu'lias alargadas e a sua transformagao 
em familias mais pequenas, associada a migragao de trabalhadores para as 
cidades levaram ao desaparecimento de tais inibigoes; consequentemente, 
tornou-se menos arriscado fazer acusagoes de feitigaria aos vizinhos e paren- 
tes, uma vez que tais acusagoes nao eram tao criticas a propria existencia do 
grupo como quando a vida se encontrava organizada comunalmente. No caso 
da Africa do Sul, Isak Niehaus leva esta tese mais longe, afirmando que as 
crengas na feitigaria tern mais a ver com as experiencias de “mise'ria, exclusao, 
doenga, pobreza e inseguranga” (2001: 192), do que com a identidade africana. 
Estas experiencias sao os proprios riscos quotidianos com que as populagoes 
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desta regiao do continente lidam, um bom sinal de que as acusagoes de fei- 
tigaria reflectem e amplificam os reais problemas sociais e economicos que 
estas sociedades atravessam. 

Trabalhos de investigagao realizados nas areas urbanas e rurais de 
Mogambique mostram que a diferenciagao social e economica esta firme- 
mente enraizada e que as comunidades sao, essencialmente, heterogeneas 
quanto a composigao social (G20 Mogambique, 2004; PNUD, 2006). As 
grandes diferengas entre ricos e pobres causam tensoes sociais, uma vez que 
os primeiros tentam evitar exigencias excessivas feitas pelos vizinhos e paren- 
tes mais pobres; ja os membros mais pobres da comunidade cada vez mais 
entendem os ricos como sendo egoistas. Como os mais ricos suspeitam dos 
vizinhos pobres, e como os vizinhos mais pobres tagarelam e criticam os mais 
abastados e os acusam de terem prosperado atraves de feitigaria, as tensoes 
eclodem em desconfiangas e acusagoes de feitigaria. 

Como em outras areas de Mogambique, tambem em Nampula a feitiga- 
ria e um conceito ambivalente. Teoricamente, o recurso a feitigaria e consi- 
derado errado. No entanto, qualquer pessoa com poder politico e/ ou sucesso 
economico precisa de poderes gerados pela feitigaria e, nesses casos, os pode- 
res ocultos podem ser uma fonte de admiragao, uma forga que pode ser usada 
para atingir alguns fins ‘positivos’ (Geschiere 1997: 9-12, 23; Niehaus 2001: 
192; Meneses, 2004a), que poderao beneficial' um individuo ou o seu grupo. 
Alem disso, os lideres politicos e religiosos so podem afastar os perigos de 
feitigaria se eles proprios tiverem acesso a tais poderes, tendo assim o direito 
legitimo de usa-los. O resultado e um choque de valores que, a seu tempo, 
suscita agitagao e tensoes nas relagoes sociais e, eventualmente, conduz as 
suspeitas e acusagoes de feitigaria. 

3. Disputas que Definem Corpos 

No inicio de 2004, as descrigoes sobre crimes medonhos e contrabando de 
orgaos abalaram Mogambique e o mundo. 21 Supostamente, havia uma rede 


21 Este caso foi amplamente debatido nos media locais e internacionais. C£, por 
exemplo, as notlcias publicadas em diversos jornais mogambicanos, como O Pais, Noticias, 
Expresso da Tarde, Didrio de Mozambique, Zambeze e Savana, bem como na imprensa internacio- 
nal (como Publico, El Pais, Le Monde, BBC e Catholic Post) . O caso de Nampula provocou um 
forte interesse acerca deste assunto e levou a revelagao, nas noticias mogambicanas, de um 
grande numero de casos envolvendo supostamente o sequestra e trafico humano; sobre 
este assunto, veja-se tambem Serra, 2006. 
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a operar na provfncia de Nampula que traficava criangas e partes do corpo 
humano. 

No centra desta campanha internacional, estava uma missionaria cato- 
lica brasileira que, na altura, vivia num convento nos arredores da cidade de 
Nampula. 22 Foi ela que, inicialmente, denunciou a suposta existencia duma 
rede internacional envolvida no contrabando humano, activa naquela cidade. 
O factor mais interessante, porem, era que, no epicentre desta acusagao, 
estava um casal branco, ‘vizinho’ do convento e envolvido num grande pro- 
jecto avicola, que era apresentado como sendo o lider de um ‘bando crinti- 
noso de roubo de orgaos’. 

A histeria que se seguiu a noticia - que fez os cabegalhos dos media 
internacionais durante algum tempo - levou a uma investigacao urgente 
feita pelo gabinete do Procurador-Geral de Mogambique. No entanto, as 
investigagoes revelaram-se inconclusivas, sem que nenhumas provas serias 
tenham surgido (Procuradoria Geral da Republica, 2004). 23 Pior ainda, por- 
que as conclusoes dos profissionais daquela equipa nao apoiaram a opiniao 
difundida pelos boatos, eles foram acusados de mentir e de esconder crimes 
graves. 24 Como explicar este facto? A (sempre) alegada incompetencia das 
instituigoes mogambicanas? Um mal-entendido cultural? Ambos? Que outras 
pistas continuant por deslindar nesta historia? 

As acusagoes forntuladas pela missionaria 25 e a atitude inicial da Igreja 
Catolica, reproduzida pela ntaioria dos media, lembram a Inquisigao. Por 
exentplo, os media mogambicanos e internacionais descreveram em deta- 
lhe como e que, alegadamente, a mulher do casal supostamente envolvido 
no trafico humano tinha agredido fisicamente o Procurador Provincial em 


22 Jornal Domingo, de 25 de Janeiro de 2004, e de 29 de Fevereiro de 2004. 

23 Uma versao diferente persistiu nos media. Veja-se, por exemplo, ‘Conclusoes vali- 
das para 4 corpos exumados’ (Armenia Mucavele, Vertical, 12 de Margo de 2004). 

24 Como relatado por varios jornalistas, a reacgao nao foi o suspiro de alivio que 
poderia esperar-se - pelo contrario, a equipa da Procuradoria-Geral da Republica foi 
difamada e insultada por varios sectores da imprensa e ate mesmo por varios dignitarios 
religiosos (Paul Fauvet, AIM, 6 de Margo de 2004) . 

25 Como relatou o jornal Savana, esta missionaria, que tinha estado na regiao durante 
varios anos, manteve relagoes complicadas e de certo modo conflituais com varias institui- 
goes e individualidades locais (‘Historia duma mistificagao em nome da crianga’, de Paola 
Rolletta e Naita Ussene, 12 de Margo de 2004). 
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Nampula, apesar de entrevistados terem afirmado que o Procurador estava 
armado e a mulher nao. 26 

Em suma, o caso, e os seus principals actores, foram julgados e conde- 
nados, mesmo antes de o processo judicial oficial ter comccado. Nao poderia 
ser de outra maneira. Guiados por uma ideologia de modernidade, os media, 
com um forte apoio de certos sectores cristaos, nao podiam tolerar ser desa- 
iiados na sua hegemonia pelas ‘tradigoes locais’. 

Em seis meses, houve tres inqueritos que nao conseguiram produzir 
qualquer prova significativa no que diz respeito as alegapoes de trafico. 
Quando a ultima investigacao foi concluida, dos supostamente mais de 50 
crianijas e adolescentes desaparecidos (listados pelos missionaries), o depar- 
tamento da Procuradoria-geral so conseguiu identificar 14 corpos, mas nao 
houve nenhuma coniirmacao acerca do suposto trafico de partes de corpo 
humano. 27 No entanto, o caso nao foi encerrado e os debates continuaram. 
As opinioes reticentes manifestadas por algumas das pessoas que viviam na 
regiao da cxploracao avicola sao indicadoras de fortes conflitos de interesses 
presentes na regiao. 

Rostos da Disputa 

Uma mulher de nome Arufina Omar, mas que e conhecida por Apwyiamwe'ne, 28 
levantou o veu sobre alguns dos problemas subjacentes a esta acusacao, 
afirmando que “aquele estrangeiro impede-nos de cultivar os nossos campos, e esta a 
matar os nossos filhos. Quando tamos aos campos, encontravamos no caminho roupas 
manchadas de sangue e orgaos amputados ” , 29 


26 Entrevistas realizadas na cidade de Nampula, em 2004. 

27 “Mozambique deaths blamed on foreign witch doctors” (AFP, 6 de Abril de 2004). 
Surpreendentemente, em 2007, um site escreveu que a investigazao levada a cabo em 
Mozambique tinha provado que os orgaos dessas pessoas acabaram em hospitais israelitas, 
entao um dos locais preferidos para a realizazao de transplantes ilegais (“Trafico de orga- 
nos en Internet”) http://www.milenio.com/edomex/milenio/nota.asp?id=43315, acedido 
a 22 de Janeiro de 2007). 

28 A irma 'mais velha’ (uterina ou reconhecida como tal pela sua experiencia) de um 
chefe ( mwe'ne ) nas sociedades makhwua do Norte de Mozambique. Em termos simbolico- 
religiosos, a pwyiamwene e um dos polos do poder nas sociedades matrilineares do Norte 
do pais, representando a ligazao entre a fimdadora do grupo e as gerazoes mais novas 
(Mbwiliza, 1991: 148-150). 

29 Paul Fauvet, AIM, 18 de Abril de 2004. 
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O casal estrangeiro sob suspeita tinha recebido apoio financeiro - atra- 
ves do Estado m ocambicano (via GAPI 30 ) - para a construcao do aviario, 
ainda em Setembro de 2002. Os 300 hectares atribuidos ao projecto estao 
localizados na periferia da cidade, um lote de terreno que foi, em tempos, 
parte de uma grande quinta do Estado - reminiscencias do periodo socialista 
- mas que, aparentemente, tinha sido abandonado ha muito. As estruturas 
provinciais envolvidas no processo de distribuicao de terras, conforme o 
GAPI coniirmou, tinham concedido ao casal um titulo de utilizagao do ter- 
reno ainda em Dezembro de 2000, em conformidade com a Lei de Terras 
mogambicana. No entanto, devido aos atrasos burocraticos, o projecto so 
arrancou, de facto, em finais de 2003. No entanto, embora o GAPI tenha 
assumido que o local escolhido para instalar o projecto avicola estava deso- 
cupado legalmente, na pratica, camponeses vizinhos tinham ocupado lotes 
de terra ‘provisoriamente’; ou seja, o GAPI nao reconheceu o direito a terra 
destes camponeses. 

Num pais caracterizado pela persistencia de uma economia de subsis- 
tence, o sector rural continua a ser importante para a economia nacional. 
Uma vez que a quinta do Estado estava ha muito abandonada, para os cam- 
poneses - principalmente mulheres - era uma pratica ‘normal’ cultivarem os 
terrenos em desuso. Isto aconteceu durante a introdugao dos titulos de ter- 
renos no pais, algo novo que surgiu no pais com a expansao neoliberal desde 
os meados da decada de 1990. Isto explica a centralidade, neste processo de 
contestagao, da ‘disputa pela terra’. Embora tenha sido planeado para gerar 
empregos e receitas, o projecto parece ter sido pouco discutido a nivel local, 
componente que, na Lei de Terras, e peca fundamental (Negrao, 2003). 

Varias das pessoas que estiveram envolvidas na troca de acusagoes de 
feitigaria sao pessoas que reclamam o direito a terra que o governo provincial 
de Nampula atribuiu ao projecto avicola. Algumas dos individuos que con- 
testaram a decisao de titulacao dos terrenos enviaram mesmo uma petigao ao 
Governo Provincial, reclamando direitos sobre o terreno. A solugao proposta 
pelas autoridades oficiais foi dar aos peticionarios terrenos noutros sitios; 
todavia, isso nao os impediu de continuarem a invadir o terreno cedido ao 
projecto avicola. Um dos camponeses entrevistados afirmou mesmo que o 


30 Gabinete de Apoio as Pequenas Industrias (GAPI). O GAPI e plenamente reco- 
nhecido pelo Banco de Mozambique como uma instituigao financeira. Criado em 1990, 
o GAPI e uma importante fonte de emprestimos para pequenos e medios projectos 
industriais. 
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pai tinha sido um chefe tradicional com direito aquele terreno, mas que este 
lhe tinha sido tirado pelos colonos portugueses (provavelmente, antes da 
independence de Mogambique). 

Quando o projecto arrancou, as tensoes aumentaram, tendo-se assistido 
a varias invasoes do terreno, o que levou a procura de assistencia da policia 
por parte dos titulares do projecto avicola. Poucos meses depois, ja em finais 
de 2003, a missionaria brasileira comegou a espalhar boatos de que o casal, 
sob o disfarce de um aviario, estava envolvido no desaparecimento de crian- 
gas e no trafico de partes do corpo humano. Estas alegagoes tomaram uma 
direcgao perturbante quando a missionaria falou a imprensa internacional 
sobre “a situagao hom'vel e de corpos mutilados encontrados nas estradas publicas”. 31 
Estas acusagoes sairam reforgadas, porque o ‘casal branco estrangeiro’ tinha, 
aparentemente, construido uma pista privada no seu terreno, a partir da qual, 
alegaram alguns dos missionaries, avioes descolavam frequentemente para a 
Africa do Sul, rota preferencial deste tipo de trafico. 32 

Tambem e importante ter em consideragao que a cidade de Nampula 
marca a transigao de uma area essencialmente mugulmana, a zona costeira, 
com o interior, predominantemente cristao. A luta pela influencia ideologica 
pode tambem ter desempenhado um papel importante nesta discussao, 33 
embora a Igreja Catolica nunca tenha assumido oficialmente uma posigao 
acerca do alegado trafico de corpos. 34 No entanto, por ignorancia ou ma 


31 Jordane Bertrand, 'Mozambique organ trafficking scandal peters out’, IOL Africa, 
16 de Margo de 2004. 

32 Era nas cidades sul-africanas de Durban e Pietermaritzburg que os transplantes 
eram supostamente realizados, para vantagem de pessoas provenientes da Europa e dos 
Estados Unidos da America que tinham meios para comprar orgaos ‘sob encomenda’ (She- 
per-Hughes, 2000). Em finais de 2003, a policia sul-africana desmantelou uma rede inter- 
nacional de traficantes de orgaos cuja base era um hospital privado, situado em Durban. 
Os ‘dadores’ de orgaos, neste caso, eram recrutados nas provincias mais pobres do Brasil. 
Isso provavelmente explica a reportagem nos media sobre ‘trafico de orgaos’ promovida 
pela missionaria brasileira. 

33 Um dos representantes provinciais do Conselho Islamico, uma das mais importan- 
tes organizagoes de representantes de mugulmanos do pais, exprimiu pesar pelo facto de 
o entao recem-nomeado (mogambicano) bispo catolico de Nampula ter interrompido as 
reunioes semanais que o bispo anterior fazia com a comunidade mugulmana. 

34 Deve mencionar-se que varios sacerdotes e missionaries se dissociaram do caso 
sensacionalista, acusando ate a missionaria brasileira de nao ter qualquer credibilidade 
(Jornal Savana, 12 de Margo de 2004). 
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vontade, alguns sacerdotes catolicos e grande parte da imprensa opuseram- 
se fortemente ao projecto avicola, assim como as ambigoes aparentes da 
missionaria para controlar o terreno do projecto, adjacente ao convento, sob 
disputa. 

A terra estava no centro desta disputa. Como varias pessoas entrevista- 
das referiram, os 300 hectares tinham sido igualmente prometidos (embora 
sem que a autorizagao tivesse sido formalizada) pelo anterior governador 
a Igreja Catolica. Alem disso, varios ‘lideres tradicionais’ tinham beneficia- 
dos das rendas cobradas aos camponeses que tinham vindo a ocupar varios 
pedagos de terreno para plantio. Alguns destes camponeses foram chamados 
como testemunhas pela missionaria, pese embora o facto de muitas das pes- 
soas envolvidas no processo serem mugulmanas. 

Resumindo, a desinformagao provocada pelos media levou a um total 
desentendimento da situagao, em que diferentes actores desempenharam 
activamente estrategias pollticas para garantir o seu direito ao terreno. 
Afirmar que alguem esta a vender orgaos ou partes do corpo e equivalente 
a acusa-lo/a de canibalismo, uma pratica que e identificada com a feitigaria. 
Uma vez que o feiticeiro tern de ser expulso da comunidade, este foi o objec- 
tive dos camponeses de Nampula, enquanto lutavam para manter os seus 
terrenos. Ou seja, perante o risco de perderem os seus terrenos - fonte de 
subsistencia - estes grupos accionaram mecanismos de defesa assentes em 
simultaneo no reforgo da confianga do grupo, e na produgao de acusagoes 
as forgas externas, pois que “cada tipo de sociedade produz um tipo de responsabi- 
lidade,focado para perigos especificos” (Douglas e Wildaskvy, 1982: 7) Em suma, 
estas acusagoes podem ser vistas como momentos de (re)construgao de uma 
comunidade etica (Caplan, 2004). A fungao ideologica desta luta politica 
tern que ser entendida em fungao das exigencias colocadas pela politica 
monocultural do Estado. A exploragao dos pesadelos da sociedade, atraves 
da feitigaria, esclarece-nos acerca de como as sociedades funcionam, e acerca 
do poder e do controlo, da complacencia e da resistencia, e de como estes 
sao alcangados, nao somente dirigidos para o manifesto donu'nio politico. 
Varios dos sujeitos que participaram nesta luta comunicaram a sua opiniao 
pela manipulagao do pior pesadelo da modernidade - o recurso a praticas 
incompreensiveis, consideradas como restos de uma fase ‘tradicional’ e de 
pre-civilizagao. 

Este movimento de base popular, com varias conotagoes e cambiantes 
politicos, utilizou as acusagoes de feitigaria como uma forma de violencia 
contra os seus inimigos politicos. De facto, os residentes de Nampula, em 
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conjunto com as missionarias brasileiras, produziram uma vaga de suspeitas 
em rclacao as rcalizagocs do Estado, originando panicos quanto ao possivel 
envolvimento de agentes da policia estatal e de outros actores do Estado na 
organizacao deste comercio ilegal. Num certo sentido, foi uma forma de acijao 
polftica popular, orientada para promover o despontar de uma nova ordem 
democratica, procurando igualar a distribuicao dos rendimentos e da riqueza, 
ou ainda defender o ideal de solidariedade dentro das comunidades. 

Simultaneamente, nao devemos esquecer que alguns corpos foram 
encontrados em diversas areas da provincia de Nampula, o que sugere que 
uma so explicaqao nao e suficiente. Na verdade, tern vindo a acontecer homi- 
cidios e rituais de mutilagoes em varios locais do pais. 35 Como resultado 
das investigates feitas no pais, o entao ministro do Interior confirmou a 
prcsenca das praticas de feiticaria que envolvem partes do corpo humano, 36 
facto que provocou uma grande onda de repudio por parte dos medicos tra- 
dicionais mocambicanos. 37 

A persistencia da violencia epistemica, quando os corpos e os contex- 
tos sao inscritos repetidamente na logica cientifica moderna, nao ajuda a 
resolver a violencia inscrita naqueles corpos. A possibilidade de varios dos 
cidadaos de Nampula terem sido mortos para que os seus orgaos pudessem 
ser utilizados em transplantes nao foi confirmada (Procuradoria Geral da 
Republica, 2004). A maioria dos orgaos retirados de pessoas assassinadas nao 
e ainda utilizada em transplantes, como e o caso dos orgaos genitais, lingua, 
maos, etc. Alem disso, as sec 5 oes dos orgaos para serem transplantados foram 
feitas usando facas vulgares, tendo estas acqocs sido realizadas num celeiro, 
e os orgaos utilizados para estes fins preservados num frigorifico domestico, 
entre legumes. Por ultimo, os registos do controlo de trafego do aeroporto 
nao revelarem quaisquer provas acerca de avioes adicionais que tenham ater- 
rado na area para levar os possiveis orgaos. 


35 O governo mo^ambicano ja tinha, em 2000, reconhecido a existencia de trafico 
de orgaos humanos no pais. Ate agora, as investigates determinaram que a maioria deste 
trafico em Mozambique e organizado pelos gangs criminosos sul-africanos. A maioria dos 
orgaos - rins e corneas - sao traficados para fins de transplantes, embora o trafico de orgaos 
para feitizaria tambem exista. 

36 ‘Ha extraczao de orgaos para efeitos de feitizaria’ (Jornal Nott'cias, 16 de Marzo de 
2004). 

37 Jornal Savana , de 19 de Marzo de 2004. 
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Os medicos entrevistados confirmaram o que os seus pares tinham 
afirmado: a impossibilidade de fazer transplantes em Nampula; os advo- 
gados envolvidos na disputa nao conseguiram que as acusaijoes fizessem 
sentido, uma vez que as praticas de feitizaria nao sao consideradas no dis- 
curso juridico moderno; os jornalistas internacionais so puderam publicar 
as rcprescntaipies que ‘faziam sentido’ para eles. Agindo desta forma, todos 
contribuiram, de algum modo, para reintroduzir a rcprcsentacao colonial de 
Mozambique como um espa^o de desordem, incapacidade e perigos, a ser 
organizado e salvo pelo espirito da civil izacao ocidental. 

4. A Abastanga do Conhecimento, a Riqueza do Poder 

Na feitizaria, o corpo torna-se uma arena politica, uma extensao dos con- 
flitos que perturbam a sociedade. O corpo intruso torna-se numa extensao 
da estranheza da agressao, inicialmente personilicada pelos colonialistas 
europeus e, mais tarde, num contexto pos-colonial, pelas intervenzoes 
economicas e politicas estrangeiras (extra-locais ou internacionais). O meio, 
agora habitado por novas influencias, novos objectos, se desprotegido, 
revela-se impotente para lidar com estas invasoes. Em suma, e metafora de 
uma preocupazao com as fronteiras sociais e com a integridade da cultura 
comunitaria. 

As reflexoes sobre as qualidades erosivas do dinheiro e da produz&o de 
mercadoria ajudam a interpretar estas realidades (Taussig, 1980, 1986; Snod- 
grass, 2002; West, 2005). Trabalhos mais recentes tern vindo a por de parte 
o estereotipo que define as ‘sociedades tradicionais’ como sendo resistentes 
a economia de mercado. O pensamento dominante e que a monetarizazao 
agrava as frustrazoes e os desejos das pessoas, tornando muitas mercadorias 
teoricamente acessiveis mas, na pratica, inatingiveis (Parry e Bloch, 1989). A 
monetarizazao tende a aumentar o nivel das diferenzas de riqueza entre os 
membros de uma comunidade, face a diferenza de oportunidades de vida. 
Mas esta mesma monetarizazao tambem permite que as pessoas se afastem 
das obrigazoes de ‘nivelamento’, de reciprocidade e redistribuizao pressu- 
postas pelas normas de vida na aldeia, ou que recusem essas obrigazoes. 

Os boatos acerca do alegado trafico de orgaos para feitizaria devem ser 
analisados no amplo contexto da abertura neoliberal politica e economica 
mozambicana. Como escreveram Jean e John L. Comaroff, “os feiticeiros incor- 
poram todas as contradigoes da experiencia da propria modernidade” (1991: xxxix). 
Neste sentido, importa ampliar a pesquisa sobre o papel que a feitizaria 
desempenha nas politicas locais no Mozambique contemporaneo. Nampula 
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emerge, assim, como um exemplo de muitas cidades do Sul global, onde, 
durante a longue dure'e, os moradores das cidades aprendem a produzir mul- 
tiples, por vezes contraditorios, paradigmas culturais - ou ainda a lidar com 
perspectivas culturais multiplas - como forma de fazer sentido do rnundo 
que habitam. A mudanca da aparente hegemonia da racionalidade moderna 
para a compreensao de um cenario era que os argumentos sao apresentados 
inscritos culturalmente e codiiicados normativamente faz-nos lembrar que 
os encontros culturais tem dimensoes nao apenas politicas, mas tambem 
epistemologicas. Ambas essas dimensoes convergem, enquanto lutam para 
conseguir aquilo a que Ngugi wa Thiong’o (1986) chama “a descoloniza$ao da 
mente”. 

Contrastando com o discurso da modernizagao socialista, ou do desen- 
volvimento estrutural contemporaneo, com as suas promessas de instituigoes 
economicas, politicas e sociais, perfeitamente estruturadas e racionalizadas, 
o contexto social de feitigaria alerta os mogambicanos para a lina linha que 
separa o poder socialmente construtivo e o poder que produz rupturas sociais 
e ruina. Dentro deste sistema, o terreno do poder esta em constante mudanca 
e os actores que nele se movem estao permanentemente sob escrutinio e 
avaliacao social. Nenhuma declaragao e aceite como definitiva, nenhuma 
sentenga vista como final. Neste sentido, as novas forgas economicas e sociais 
- quer no ambito dos agregados familiares, quer junto das fann'lias alargadas 
ou das dinamicas comunitarias - sao percebidas como potenciando tensoes 
e hostilidades no seio dos grupos, tornando-se estes agentes de mudanca 
suspeitos de nao so causar, mas tambem beneficiar dos problemas e alii goes 
dos outros. 

As politicas socioeconomicas e sociopoliticas em vigor desde meados 
de 1980 produziram niveis elevados de instabilidade politica e economica. 
No pais, o desemprego alastrou, tornando-se numa condigao cronica. Os 
duros eventos climaticos (secas e inundagoes) que tem fustigado o pais tem 
fomentado o exodo rural, com o consequente aumento da busca de oportu- 
nidades nas areas urbanas. O conflito politico entre os dois principals parti- 
dos politicos (Frelimo e Renamo), juntamente com o aumento do nivel dos 
crimes de propriedade causado pelas mas condigoes economicas, deixou nas 
pessoas uma forte sensagao de vulnerabilidade. 

Os estudos realizados permitiram atestar como os estudos antropolo- 
gicos coloniais usararn a feitigaria para estigmatizar, classificar, e distanciar 
Africa da Europa; todavia poucos sao as investigagoes quer acerca do modo 
como o governo colonial usou estas concepgoes locais para organizar ataques 
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concretos as crengas africanas no piano local, quer sobre as formas como os 
africanos interpretaram, participaram e resistiram a tais esquemas. 

Nos dias de hoje, a linguagem da feitigaria e utilizada como uma forma 
persuasiva para explicar as doengas, infortunios ou ate mesmo a morte, rela- 
cionando estes acontecimentos com padroes de inveja e desconfianga entre 
as pessoas. Ou seja, a feitigaria enquadra e codifica situagoes de infortunio 
- que procuram desesperadamente explicagoes persuasivas - como com- 
ponentes politicas da esfera publica, problematizando a separagao entre o 
publico e o privado. 

As ideias acerca de forgas espirituais (entendidas aqui como sendo 
tanto benevolentes, como maleficas, capazes de curar ou de destruir - Mene- 
ses, 2004a, 2004b), nao resultam mecanicamente de um velho e imutavel 
stock de crengas antigas. O conhecimento contemporaneo em circulagao nas 
distintas regioes do pais liga, de forma criativa, diferentes esferas de poderes, 
constantemente acumuladas: rituais locais, tradigoes mugulmanas, tradigoes 
cristas, cultura ocidental material, ciencia, cultos transnacionais. A fusao e a 
interpenetragao destes diversos repertorios alertam para a flexibilidade das 
crengas locais e a sua capacidade de se articularem com elementos ‘moder- 
nos’ estrangeiros. 

No lugar de procurar abarcar um conjunto de ‘universais abstractos’, 
o desafio consiste em abarcar os momentos especificos da diversidade epis- 
temica. E uma posigao que apela a pensar de forma diferente a diferenga. O 
poder ‘oculto’ da feitigaria esta associado a fragilidade fisica, ao risco, uma 
dimensao essencial da politica contemporanea. Redutos politicos ou etnicos 
sao frequentemente vistos como recipientes geograficos de forgas ‘ocultas’. 
No entanto, a ligagao entre feitigaria, identidades colectivas e territorios 
sagrados, nao e sinonimo da restrigao da politica a um espago fisico protegido 
e estabilizado. Cada regiao pode, ate certo ponto, ser redesenhada, incorpo- 
rada ou ampliada, de acordo com as relagoes politicas de poder dominantes 
(West, 2005). Chamar a atengao para estes padroes pode ajudar a entender 
a disseminagao da politica em Mogambique, sobretudo em tempos de crise. 

Com a intensificagao dos processos de monetarizagao economica 
associados a fragilizagao das comunidades rurais, a feitigaria conheceu 
transformagoes, passando a ser entendida menos como um instrumento de 
ajustamento social e mais como uma ferramenta de intervengao competitiva 
(e muitas vezes destrutiva), atraindo dependentes contra a sua vontade ou 
capturando a vitalidade espiritual e material dos rivais. O risco e o perigo 
gerados por situagoes desconhecidas e, por isso, nao controlaveis, reforgam. 
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de modo involuntario, ideologias locais que ligam o poder ao exercfcio de 
acgoes sobrenaturais, ocultas e maleficas. 

A (re)invengao do selvagem como alteridade do Ocidente aponta para 
uma imagem ao espelho, na qual se reflecte a auto-imagem concreta, ainda 
que invertida, da ‘missao civilizadora’ da intervengao colonial. As multiplas 
tentativas de criminalizagao das crengas locais (Meneses, 2000) atingiram 
o cerne das ordens sociais e morais africanas. No entanto, atraves de lutas 
diarias com a morte, desastres, e contra a discriminagao, os Mogambicanos 
esforgam-se a resistir, apropriar e mudar o sistema ideologico monocultural 
que quer o Estado colonial, quer o Estado contemporaneo, tem procurado 
impor. 

Hoje em dia, a circulagao de ideias e de artefactos das redes mun- 
diais (media, circulagao de mercadorias, cultura impressa e visual, religi- 
oes estrangeiras), fornece novos recursos para as percepgoes populares e 
(re)configuragoes do cspaco politico. Desde o seculo XX que a reconfigura- 
gao dos repertorios do poder sagrado tem estado estrategicamente ligada a 
cultura popular local e a lideranga magica. As actuais percepgoes populares 
locais da globalizagao neoliberal, combinadas com um aumento da circula- 
gao de pessoas e bens, e com o agravamento da situagao de debilidade eco- 
nomica, alimentam continuamente as ‘outras’ explicagoes sobre a situagao; 
os seja, a circulagao de boatos acerca da exploragao humana pelos poderes 
invisiveis, ou ainda sobre o receio quanto a mercadorias tidas como tendo 
feitigos maleficos, tal como e o caso do alegado trafico de orgaos humanos no 
Norte de Mogambique. 

As manipulagoes das acusagoes de feitigaria, no terreno, correspondent 
a respostas locais a globalizagao neoliberal. Representam um aspecto da 
ligagao intima entre a feitigaria e a modernidade, entre a Africa e o ‘resto 
(do mundo)’. Porem, se a ideia da feitigaria como forma de intimidagao e 
util para compreender algumas das praticas alegadas do trafico de orgaos, 
nao deve ser usada para legitimar e defender, em nome da diferenga cultural, 
estas praticas. 

O feiticeiro procura fintar as normas sociais, da mesma forma que o 
fazem outros actores politicos. Qualquer um pode, pois, ser sujeito a uma 
acusagao de feitigaria. Este tema e, quiga, o mais poderoso foco de conflitos 
nas comunidades locais, reflectindo a potencialidade latente desta exteriori- 
zagao do risco, manifestagao das tensoes presentes na sociedade. A vida das 
pessoas de Nampula, bem como da maioria da populagao mogambicana, e 
bastante incerta e dificil, a crise esta instalada na sociedade. O desemprego 
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generalizado, a alta incidencia de violencia (incluindo uma elevada ocorren- 
cia de assaltos), a prevalencia de varias epidemias e a scnsacao da falta de 
pertenga sao referencias comuns. As reformas governamentais, economicas 
e poh'ticas, em curso desde a decada de 1980, tem produzido o agravar dos 
desniveis sociais; em paralelo, o rapido processo de urbanizagao conduz a 
falta de recursos e de espago. A luta por novas posigoes economicas e sociais 
por parte dos mais pobres e dos sectores mais marginalizados da sociedade 
mogambicana, em contextos sociais e economicos mutaveis e incertos, e uma 
das principals causas para as varias formas de violencia observadas no pais. 

Neste sentido, as acusagoes de feitigaria sao frequentemente dirigidas 
a pessoas cujo prestigio e proeminencia social tem estado a ser reforgado 
atraves das suas participagoes na ‘nova’ economia: praticas comerciais, eco- 
nomia informal e administragao governamental. Em Nampula, aqueles que 
sao bem sucedidos nos negocios, que tem poder, ligagoes ao Estado e/ou 
partidos politicos ou ganham salarios altos, sao os mais susceptiveis a inveja 
e a suspeita de feitigaria. A feitigaria actua como um espelho, reflectindo e 
alargando as desigualdades e os conflitos que as novas condigoes economicas 
e sociais trazem. Aqui, as acusagoes de feitigaria sao feitas aos funcionarios do 
governo, aos empresarios. Estes sao vistos como os novos portadores do mal, 
e a sua alianga a fontes economicas externas e de produgao de mercadoria 
interpretada como sendo a fonte do poder do mal. 

A feitigaria aqui nao se assume como sendo uma continuagao do ‘tra- 
dicionaP, uma superstigao arcaica que teimosamente perdura e que estara 
destinada a desaparecer com a penetragao da ciencia e do desenvolvimento. 
Pelo contrario, estes encontros, repletos de enganos, produzem choques 
geradores e amplificadores de novas acusagoes e interpretagoes da feitigaria, 
novas narrativas sobre o mal. 

A avaliagao das varias demincias do alegado tralico de partes do corpo 
sugere que essas acusagoes sao um aviso de uma eventual sangao para todas 
aquelas pessoas envolvidas em relagoes que os membros da comunidade defi- 
nem como anti-sociais ou desviantes; ou seja, cujo comportamento e visto 
como sendo violento, nefasto para a comunidade: numa frase, e um alerta 
frente a potenciais perigos que a comunidade local deve procurar resolver. 
Esta ameaga implicita induz medo e ansiedade; simultaneamente, estas acu- 
sagoes sao um recurso activo para afastar os agentes de opressao, porque a 
suspeita de se ser feiticeiro vai marcar o comportamento durante toda a vida 
dessa pessoa. Os considerados culpados sao excluidos da comunidade etica 
e punidos. Neste sentido, procurar compreender estas suspeitas e acusagoes 
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passa pela recolocagao de questoes centrais sobre o que e o conhecimento e 
o risco, sobre o que se considera ser um regime de verdade (e, neste contexto, 
quem o pronuncia e faz o que, quando e como). As comunidades recorrem a 
boatos e insinuagoes para critical' os ricos e os potencialmente problematicos 
recem-chegados, sem condenar a propria riqueza, expressando a sua frustra- 
cao e espcranca numa sobreposicao apreensiva para com os outros. 

As mu dan 9 as nos donn'nios sociais, politicos e economicos parecem 
redundar numa caga feroz aos traidores, aos feiticeiros ou bodes expiatorios, 
como forma de ultrapassar a incerteza e de restaurar a ordem; todavia, na 
procura de sentidos que justifiquem a sua existencia como seres sociais; e 
tambem importante analisar os contextos em que estas acusagoes e boatos 
ocorrem, evitando transformar estas explicagoes - ou seja, os contextos cul- 
turais, em alibis que justificam a persistencia destas acusagoes. 

Como Nancy Scheper-Huges (2000) aponta, os boatos de rapto e roubo 
de partes do corpo servem para despertar nas camadas sociais mais pobres e 
fragilizadas alertas para o estado em que vivem. Neste sentido, as ideias sobre 
a feitigaria e lendas urbanas nao sao apenas metaforas que revelam ideias de 
exploragao e embuste; pelo contrario, emergem das experiences quotidianas 
das pessoas - e dos seus encontros regulares com o risco, o perigo e a morte. 
O caso de traiico de orgaos em Mogambique sugere que estas acusagoes 
actuam como mecanismos rituais que concorrem para o reavivar periodico de 
sentimentos colectivos, enquanto, simultaneamente, actuam como um meca- 
nismo de renovagao de sentimentos eticos comuns, redefinindo os contornos 
da realidade social. Alguns dos crimes denunciados pelas populagoes podem 
ter sido imaginarios, mas isso torna-se irrelevante; o que e critico e que as pes- 
soas acreditam que estao a limpar a sua sociedade, reafirmando os objectivos 
politicos despoletados pelo sentido etico. Num complexo ambiente cultural 
de violencia constante, no qual a historia, a memoria e o boato se encontram 
enredados, e em que a comunicagao boca a boca liga as pessoas contra as 
forgas adversarias, em contextos altamente politizados, a forga das acusagoes 
pode ser, simultaneamente, uma forga de mobilizagao e resistencia. E a nao 
compreensao das praticas politicas locais que da origem aos boatos de tra- 
fico de corpos, relacionados com a circulagao globalizada de tais problemas. 

Os mogambicanos de Nampula recearam perder as suas terras, as suas 
fontes de rendimento. A hostilidade e o panico gerados encontraram expres- 
sao nas suspeitas levantadas quanto aos intentos dos estrangeiros (brancos). 
As acusagoes de feitigaria foram interpretadas pela missionaria brasileira 
como uma parte do contrabando global de orgaos humanos. 
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Os ganhos politicos da comunidade - o poder politico atraves das 
acusagoes da pratica de comportamentos (i)legais - intimidam aqueles que 
poderiam opor-se a eles. Como resultado, o casal estrangeiro abandonou a 
regiao pouco tempo depois, desistindo aparentemente do projecto. A propa- 
gagao dos boatos e de acusagoes estabelece os desejos almejados pela comu- 
nidade, expondo as relagoes de poder presentes. Numa escala mais ampla, 
pode definir o relacionamento da comunidade com o do Estado mogambi- 
cano, considerado injusto e, por isso, como devendo ser desaiiado. 

5. Cosmopolitismo Imaginative? 

Em Mogambique, as lutas contemporaneas, que manipulam varias forgas, 
incluindo a circulagao dos boatos, emprestimos e tradugoes de artefactos, 
ideias e ansiedades, tern persistentemente reconfigurado e enriquecido 
repertories e estrategias locais. No entanto, importa reflectir sobre o que e 
que torna essas dinamicas especificas e originais neste espago e tempo par- 
ticulares, indagando sobre a importancia das interpretagoes produzidas nas 
distintas redes de comunicagao e associagoes sobre a relagao entre a feitiga- 
ria e as politicas locais, regionais, nacionais e globais. Ao faze-lo, alarga-se a 
compreensao (e nao necessariamente a aceitagao) da complexa natureza de 
‘matriz moral’ da politica desta regiao, proporcionando novas pistas acerca 
da historia do poder local e da acumulagao de conhecimentos. As politicas da 
feitigaria ‘moderna’ proporcionam tambem um novo angulo de estudo sobre 
a natureza moderna da etnicidade e das identidades sociais contemporaneas 
em Mogambique. 

A intervengao moderna em Mogambique continua a assombrar o 
cenario politico contemporaneo, conferindo sentidos e formas diferentes 
aos conflitos institucionais. A tensao entre os processos internos de trans- 
formagao do Estado, e a reaegao das comunidades a exigir que o Estado faga 
algo de significativo para eles, tern produzido novas estruturas de controlo 
social, as quais, longe de serem unicamente simbolo de uma ruptura com 
a situagao colonial, podem ser analisadas como uma continuidade do pas- 
sado: a (re) invengao de uma cultura tradicional que se alimenta, tambem, da 
modernidade. 

Alguns dos problemas relativamente a interpretagao da natureza dos 
conflitos sociais actuais do pais sao um reflexo da complexidade do caracter 
dos encontros entre as ideologias politicas extra-locais (nacionais, regionais, 
globais) e os imaginarios locais do poder; uma analise cuidadosa, situada e 
multifacetada das circunstancias que geram estas acusagoes e crucial para 
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melhor se compreender a luta pelo poder, no antbito da qual distintas formas 
de conhecimento concorrem para imporem as suas estruturas de sentido. 

No caso de N ampula, o discurso sobre o poder da feiticaria e, claramente, 
uma critica a riqueza e a ostentagao, uma amea^a contra qualquer ataque pos- 
sivel a etica economica duma comunidade. Tais criticas podem ter, inclusive, 
um efeito nivelador, quando a propria feiticaria e desaliada como uma forma 
de diferenciacao social. Na verdade, os discursos de feiticaria suprimem-se 
em simultaneo. As pessoas podem facilmente sugerir, recorrendo a gramatica 
da feiticaria, que a riqueza e o poder de determinados individuos foram alvo 
de feiticeiros ambiciosos, desejosos de arruinar qualquer projecto individual 
que passe pela melhoria - e consequente diferenciacao - das condicoes de 
vida. Mas esta accao invejosa de um feiticeiro - e o seu efeito de nivelamento 
- presumem necessariamente processos de diferenciacao social, onde os ‘que 
tern’ se transformant em vitimas de crimes ocultos. 

De qualquer forma, a gramatica da feiticaria e um fenomeno distinto 
da propria feiticaria, embora intintamente ligado a ela. Revelando, ntomen- 
taneamente, um dominio norntalmente entendido como sendo oculto, falar 
de feiticaria significa apontar fenomenos supostantente visiveis que, de facto, 
permanecem invisiveis, como a inveja e o sentimento de inseguranca. 

Os discursos que dizern respeito a feiticaria nao sao anti-ntodernidade; 
pelo contrario, constituent reflexos de unta luta constante por unta vida 
ntelhor, para um sentido ntais antplo de saude e bent-estar que inclui ‘paz 
social’ e a possibilidade de controlar e ntanejar os riscos produzidos pela 
ntodernidade. Porque o bent-estar da comunidade e um sistema aberto, ape- 
nas formalnrente delintitado na sua pratica, as possibilidades de explicacao 
para os problemas sao inumeras, tornando possivel a interaccao antropofa- 
gica entre diferentes elententos. Neste sentido, as acusacoes de feiticaria, 
longe de reforcarem urn sentido alternative, inteirantente diferente, de reso- 
lucao de conflitos, constituent urn discurso que diz respeito aos problentas 
que afectant a fanu'lia, a comunidade e a sociedade. 

O caso discutido neste artigo chama clarantente a atencao para a 
possibilidade de um cosmopolitismo ‘marginal’, subalterno, ntas extraor- 
dinariamente intaginativo quanto ao poder . 38 O mundo contemporaneo, 


38 A descolonialidade dos seres e dos conhecimentos e uma condiqao necessaria para 
captar a essencia das formas alternativas do cosmopolitismo, que alguns definiram como 
‘vernaculo’ (Bhabha, 1996), ‘etnico’ (Werbner, 2002) ou ‘insurgente e subalterno’ (Santos, 
2006a). A possibilidade de outras racionalidades nao centradas no Ocidente necessita 
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multicentrado, com inumeros momentos vernaculos e de implantagao e 
reforgo etnico, marca a possibilidade de abertura a diferenga cultural e a 
possibilidade do cruzamento de inumeras variantes de consciencia clvica e de 
sentidos de responsabilidade moral, ultrapassando a dicotomia local/univer- 
sal. Isso coloca a questao de saber se o local, o provinciano, o enraizamento, 
o culturalmente especi'tico e o demotico podem coexistir com o translocal, 
transnacional, transcendente, elitista, iluminista, universal e moderno Norte 
global. Na verdade, a questao e ff equentemente invertida, quando se suscita a 
questao da possibilidade de haver um cosmopolitismo normativo iluminado 
que, em ultima analise, nao esteja enraizado localmente e culturalmente em 
comprometidas lealdades e conhecimento. 

A exploragao dos cosmopolitismos marginais, activos na sua diver- 
sidade, e exemplo, em contextos pos-coloniais, de uma linha de pesquisa 
acerca da dignidade, dos direitos culturais e de uma ampla regra de direito, 
que inclui o direito a justiga cognitiva, a partir de um cruzamento de raciona- 
lidades (Bhabha, 1996; Santos, 2006a). 39 Neste contexto, uma pratica acade- 
mica pos-colonial devera originar de um empenho construtivo com o papel 
do poder na formagao das identidades e das subjectividades, bem como do 
relacionamento entre os saberes e as praticas politicas. 

Nampula representa um palimpsesto de culturas, um sistema complexo 
de ligagoes e contactos que sao o suporte para o exercicio da tradugao, com o 
objectivo de identilicar, explicar e avaliar o que e comum na diversidade. Este 
contactos e transformagoes culturais representam o esforgo social para (re) 
construir comunidades a partir das memorias e experiences de diferentes 
pessoas. Apesar de terem pontos de referenda diferentes, nestes espagos 
de interacgao as pessoas repartem saberes, o que implica a possibilidade de 
haver pontos comuns e contemporaneos, onde os horizontes das memorias 


de ser desenvolvida atraves das lentes da colonialidade, localizando as origens espaciais 
e temporais da modernidade e as diferentes formas e metamorfoses desta. Embora a 
diferenga colonial - que se refere ao conhecimento e as dimensoes culturais de processos 
subalternos efectuados pelo encontro colonial - leve as persistences diferengas culturais 
com as estruturas de poder global, a colonialidade do ser, como dimensao ontologica da 
persistencia do colonialismo, procura identilicar as expressoes com que o outro responde a 
subalternizagao ou ao epistemicidio de outros conhecimentos devido ao encontro colonial 
(Santos, 2006a). Este tema e igualmente retomado por varios autores que integrant este 
volume. 

39 Veja-se tambern o capitulo 1 deste volume, de Boaventura de Sousa Santos, assim 
como o capitulo IS, de Dismas A. Masolo, que abordam esta tematica. 
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e experiencias se sobrepoem e (rc) in tcrprc tactics tem lugar. Estes horizontes 
permitem a coexistencia e comunicagao da/na diferenga; longe de ser unica- 
mente um factor de fragmentagao e isolamento, esta diversidade e tambem 
uma condigao de partilha e solidariedade. Esse processo afasta-se da certeza 
cartesiana, ja que nele existe, normalmente, um razoavel questionamento 
epistemologico, a incerteza e a ignorancia. A tradugao de saberes e experien- 
cias desvenda novas formas de pensar o conhecimento, gerando novas formas 
de acomodar a diversidade do saber da humanidade. Na senda da proposta 
avangada por Boaventura de Sousa Santos (2006a), processos equivalentes 
podern gerar semelhangas, as quais sao vitais para qualquer interpretagao, 
corno forma de alargar e aprofundar o dialogo intercultural entre formas 
e processos de conhecimento. A identificagao e a interpretagao de proces- 
sos semelhantes e contemporaneos e um momento-chave do processo de 
intercomunicagao, que tornara possivel detectar fenomenos esquecidos, 
subalternizados ao analisar a similitude destas memorias e experiencias. 
Em suma, as epistemologias dos Sul, como Boaventura de Sousa Santos pro- 
poe, reclamam o recuperar maximo das experiencias de conhecimentos do 
mundo, alargando o espago de produgao de conhecimentos e de rnodos de 
pensar, instaurando a propria possibilidade de falar com - em vez de falar sobre 
- outros rnundos e saberes. 
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CAPITULO 6 

O RESGATE DA EPISTEMOLOGIA 1 


Joao Arriscado Nunes 


Introdugao 

Ao longo das ultimas tres decadas, o projecto da epistemologia tern vindo a 
ser objecto de critica e de uma transformagao que culminou, recentemente, 
no aparecimento de propostas de rejeigao desse projecto e da reivindicagao a 
ele associada da capacidade de definigao dos criterios que permitem estabe- 
lecer o que e e nao e conhecimento e corno este pode ser validado. Essa trans- 
formagao passou, sucessivamente, pela transferencia da soberania epistemica 
para o ‘social’, pela redescoberta da ontologia e pela atengao a normatividade 
constitutiva e as implicagoes politicas do conhecimento. 

Para alguns, estariamos perante uma ‘crise final’ da epistemologia 
ou, pelo rnenos, perante a sua ‘naturalizagao’ ou historicizagao definitiva, 
libertando-a da pretensao de se estabelecer corno o lugar de determinagao 
do que conta e nao conta corno conhecimento e da definigao dos criterios 
que permitem distinguir e adjudicar a verdade e o erro. Ao mesmo tempo, 
contudo, foi ganhando contornos uma constelagao de posigoes criticas da 
epistemologia que, rnais do que promover e celebrar a sua dissolugao, viria 
a reivindicar a necessidade de uma epistemologia radicada nas experiences 
do Sul global. E na obra recente de Boaventura de Sousa Santos - que nos 
ofereceu algumas das rnais pertinentes e avangadas reflexoes criticas sobre a 
longa crise da epistemologia enquanto projecto normativo associado a cien- 


1 A investigagao que serviu de base a este artigo foi realizada no quadro do projecto 
Biografias de objectos e narrativas de descoberta nas cieneias biome'dicas , em curso no Centro de 
Estudos Sociais e financiado pela Fundagao para a Ciencia e a Tecnologia (Portugal) . Agra- 
dego aos meus colegas do Nucleo de Estudos de Ciencia, Tecnologia e Sociedade do CES, 
aos estudantes do Programa de Doutoramento ‘Governagao, Conhecimento e Inovagao’ 
(CES/Faculdade de Economia da Universidade de Coimbra) e a Peter Taylor por me terem 
ajudado a clarificar as principals linhas de argumentagao aqui apresentadas. Este artigo e 
parte de um ja longo dialogo intelectual com Boaventura de Sousa Santos, a quem devo o 
encorajamento constante a exploragao dos debates epistemologicos e das suas implicagoes 
sociais, ericas e politicas. 
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cia moderna que vamos encontrar a formulagao mais radical e, ao mesmo 
tempo, mais consistente de um ‘pensamento alternativo de alternativas’ 
neste donn'nio. Trata-se de um projecto que, como procuro argumentar mais 
adiante, vai mais alem das criticas da epistemologia que abriram caminho ao 
actual ambiente intelectual ‘pos-epistemologico’, refundando radicalmente 
a propria nogao de epistemologia no quadro do que o autor designa como 
‘pensamento pos-abissal’. 

Neste artigo, e num primeiro momento, sao discutidos os rumos da 
critica da epistemologia enquanto projecto indissociavel desse fenomeno 
historico que e a ciencia moderna e que conduziram, em anos recentes, as 
posigoes que postulam o abandono ou reconfiguragao da reflexao episte- 
mologica a partir de um debate centrado nas ciencias e nas suas praticas. Na 
segunda parte, proponho algumas pontes possiveis entre essa critica e a pro- 
posta, avangada por Boaventura de Sousa Santos, de uma epistemologia do Sul. 
Essas pontes passam por revisitar uma corrente filosofica que exerceu, umas 
vezes de forma explicita, outras de maneira menos visivel mas nao menos 
importante, uma influencia decisiva nas diferentes correntes criticas da epis- 
temologia. Essa corrente e o pragmatismo. A proposta de Santos configura, 
explicitamente, um pragmatismo epistemologico , que apresenta continuidades, 
mas tambem importantes elementos de inovacao em relagao ao pragmatismo 
classico e a sua descendencia. 

A terceira parte situa essa proposta dentro do projecto de uma critica 
mais geral do pensamento associado a modernidade ocidental como pen- 
samento abissal - e, em particular, da sua reflexao sobre os limites da critica 
interna do projecto da modernidade, incluindo essa sua componente cen- 
tral que e a ciencia - e do processo de construgao do que o mesmo autor 
designa como pensamento alternativo de alternativas , um pensamento nao abissal 
(Santos, 2007b). A proposta de Santos assenta numa afirmagao positiva da 
diversidade dos saberes existentes no mundo. A caracterizagao dos diferentes 
saberes e modos de conhecer e a definigao das condigoes da sua validagao 
passam, nesta concepgao, por um caminho que recusa a ambigao legislativa 
da epistemologia e a possibilidade de qualquer forma de soberania episte- 
mica. A dupla referencia a epistemologia e ao pragmatismo e a sua associagao 
as experiences dos oprimidos no mundo em que vivem constitui, simultane- 
amente, uma ponte possivel com a critica da epistemologia enquanto pro- 
jecto filosofico e uma ruptura com os pressupostos e condigoes dessa critica. 
Torna-se possivel, assim, uma dupla operagao de ‘resgate’ da epistemologia. 
Por um lado, esta deixa de estar confinada a reflexao sobre os saberes cien- 
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ti'ficos ou centrada nela - mesmo se essa reflexao passa por uma viragem 
‘naturalista’, que a torna indissociavel da investigagao sobre as praticas, a 
produgao de objectos e de enunciados, a sua circulagao e validagao, que defi- 
nem os modos de existencia dos saberes cienti'ficos. A epistemologia passa 
a abranger explicitamente todos os saberes - deixando de os tratar apenas 
atraves da sua relagao com os saberes cienti'ficos - e procura estabelecer as 
condigoes da sua produgao e validagao, indissociaveis de uma hierarquizagao 
incompativel com qualquer forma de soberania epistemica, mas tambem 
com um relativismo que, em nome da afirmagao da igual dignidade e valor de 
todos os saberes, acaba por ignorar as consequencias e as implicagoes desses 
saberes, os seus efeitos sobre o mundo. A epistemologia do Sul, enquanto 
projecto, significa, ao mesmo tempo, uma descontinuidade radical com o 
projecto moderno da epistemologia e uma reconstrugao da reflexao sobre 
os saberes que, como veremos, torna reconheciveis os limites das criticas da 
epistemologia tal como elas tern emergido num quadro ainda condicionado 
pela ciencia moderna como referencia para a critica de todos os saberes. 

O proposito deste ensaio nao e o de propor uma genealogia desse 
‘outro’ pragmatismo, mas o de, explorando o pragmatismo como ‘atractor’, 
contribuir para o programa de pesquisa esbogado por Santos a partir da sua 
concepgao da oposigao entre pensamento abissal e pos-abissal, em particu- 
lar quando sublinha a impossibilidade de reconhecer os limites das criticas 
a epistemologia no quadro de um pensamento abissal. Mais precisamente, 
procura-se identificar um possivel espago de dialogo entre epistemologia do 
Sul e critica (‘naturalista’, feminista, pos-colonial, epistemografica, epistopica 
ou pragmatista) da epistemologia. 

1. Sera a Epistemologia Soluvel - no Social, na Ontologia, 
na Erica, na Politica...? 

A epistemologia enquanto projecto filosofico e indissociavel da emergencia e 
consolidagao da ciencia moderna. Se a sua pretensao era constituir-se numa 
teoria do conhecimento, ela acabaria por se tornar um projecto paradoxal. 
Por um lado, a epistemologia pretendeu identificar um lugar exterior a todas 
as formas de conhecimento e de praticas de produgao de conhecimento 
que permitisse avalia-las de maneira independente atraves da adjudicagao 
da sua capacidade de estabelecer a distingao entre a verdade e o erro, mas 
tambem de definir os criterios de distingao entre enunciados verdadeiros e 
falsos. Recorrendo a uma analogia com a reflexao filosofica sobre o poder, 
Joseph Rouse (1996) designou esta posigao como ‘soberania epistemica’. Ao 
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mesmo tempo que postulava a soberania epistemica, porem, a epistemologia 
tomava como modelo uma das formas de conhecimento que se propunha 
avaliar, a ciencia. De teoria do conhecimento, a epistemologia convertia-se, 
assim, em teoria do conhecimento cientifico. Alem disso, e desde muito cedo, 
a epistemologia, especialmente nas suas versoes convencionais, empiristas, 
positivistas ou realistas, chocou com a constatacao perturbadora de que, 
apesar das suas pretensoes normativas, os seus enunciados eram - salvo em 
situagoes muito particulares, ligadas as exigencias de defesa publica da cien- 
cia raramente invocados pelos cientistas. Mais: eles pareciam muitas vezes 
irrelevantes para dar conta das praticas de produgao do conhecimento cien- 
tiiico. Nao sera surpreendente, por isso, que se tenha desenvolvido, ao longo, 
sobretudo, do seculo XX, uma tradigao de reflexao propria e autonoma de 
cientistas trabalhando em diferentes disciplinas sobre a sua propria pratica e 
sobre as respectivas implicagoes epistemologicas. 2 

Mas foi durante as ultimas decadas do seculo XX que esta epistemolo- 
gia ‘imanente’ se expandiu, num processo que constituiu o tenia principal 
de Um Discurso sobre as Ciencias, de Boaventura de Sousa Santos (1987). Esse 
fenomeno nao deixou de ter influencia no processo paralelo que veio a ser 
designado de ‘naturalizagao’ e historicizagao da epistemologia. Na sua ori- 
gem, esta a assungao da critica de que as condigoes de produgao e validagao 
do conhecimento so poderiam ser determinadas de maneira adequada a 
partir de um conhecimento das proprias praticas de produgao e validagao de 
conhecimentos. Esse processo apresentou duas vertentes principais. A pri- 
meira consistiu na decomposigao da filosofia da ciencia e do conhecimento 
em filosofias especializadas, ligadas a disciplinas ou areas de conhecimento 
especificas e elaboradas em relagao estreita com as praticas e debates nas dis- 
ciplinas a que se referiam. Um criterio central aqui para avaliar os enunciados 
filosoficos passou a ser a compatibilidade destes com os enunciados produzi- 
dos pelas praticas cientificas. Um exemplo especialmente interessante desta 
orientagao e o da lilosofia da biologia (Callebaut, 1993). A segunda vertente 
levou ao desenvolvimento de orientagoes sociologicas e historicas no estudo 
dos temas e conceitos da epistemologia. A ‘epistemografia’, como lhe cha- 
mou o historiador Peter Dear (2001), procurava assim examinar, atraves de 
estudos ancorados empiricamente, a genese e transformagao desses temas 


2 Veja-se o caso exemplar de Nils Bohr, que designou a sua reflexao como ‘filosofia- 
flsica’. Veja-se a discussao em Barad (2007), especialmente o capitulo 3. 
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e conceitos atraves da sua realizagao pratica em actividades de produgao de 
conhecimento cienti'fico e nos debates e controversias atraves dos quais esse 
conhecimento era validado. 3 

Os estudos sociais da ciencia, tanto nas diferentes versoes da sociologia 
do conhecimento cienti'fico como no conjunto de correntes que Peter Taylor 
(2008) designa por ‘construgao heterogenea’, produziram, ao longo de quase 
trinta anos, um impressionante conjunto de trabalhos que forneceram uma 
importante base empirica e contribuigoes relevantes para as filosofias ‘natura- 
lizadas’ das ciencias. A inflexao da reflexao epistemologica foi acompanhada 
por uma visibilidade crescente das epistemologias adjectivadas de constru- 
cionistas ou construtivistas, correspondendo a uma deslocagao da soberania 
epistemica para o social (definido de maneiras diferentes por correntes diver- 
sas). Ahistoria das ciencias inspirada pela sociologia do conhecimento cienti'- 
fico, por sua vez, mostrou a impossibilidade de definigao de criterios de avalia- 
gao e validagao do conhecimento que nao estivessem ancorados em situagoes 
e contextos historicos particulares. Conceitos como os de verdade e erro, 
objectividade e subjectividade, observar e experimental descrever e explicar, 
medir e calcular, passaram, assim, a ter significados e utilizagoes variaveis, 
conforme os contextos. Uma consequencia importante deste tipo de estudos 
foi a demonstragao de que a produgao de conhecimento cienti'fico envolve um 
conjunto de actores, de saberes e de contextos distintos, e que a fronteira que 
separa a ciencia dos seus ‘outros’ (senso comum, saberes locais ou praticos, 
saberes indigenas, crengas, incluindo crengas religiosas, filosofia e humanida- 
des) obriga a um trabalho de demarcagao ( boundary work) permanente e a um 
esforgo de institucionalizagao das diferengas entre ciencia e opiniao, ciencia 
e politica ou ciencia e religiao (Gieryn, 1999). A demarcagao entre ciencia 
e nao-ciencia e, assim, um processo marcado pela contingencia, e nao uma 
separagao estabelecida de uma vez por todas a partir de criterios ‘soberanos’. 4 


3 Etnometodologos como Michael Lynch propuseram a expressao ‘epistopicos’ para 
designar o estudo das formas de realizagao pratica dos conceitos e categorias da epistemo- 
logia (Lynch, 1993, especialmente o capitulo 7). 

4 Ao longo do seculo XX, foram varias as tentativas de problematizar as fronteiras 
entre a ciencia e os seus ‘outros’. Os trabalhos de pragmatistas como John Dewey (1991a), 
do medico e bacteriologista polaco Ludwik Fleck (1980), pioneiro dos estudos sociais da 
ciencia, ou as ja referidas reflexoes de Nils Bohr contam-se entre as contribuigoes mais 
significativas das primeiras decadas do seculo para temas que continuam no centro do 
debate. 
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Neste processo, deve ser re ale ad a a contribuigao da critica feminista, 
tanto a que surgiu no interior das proprias disciplinas cientificas corno a que 
foi desenvolvida no arnbito da filosofia, da historia e dos estudos sociais da 
ciencia. Essa critica permitiu identificar o que ficaria conhecido, num pri- 
meiro momento, corno as distorgoes masculinistas tanto da epistemologia 
corno das proprias teorias e conhecimentos substantivos produzidos por 
diferentes disciplinas. Foi, sobretudo, na biologia e na medicina que essa 
influencia foi rnais visivel, inicialmente. 5 Mas as contribuigoes da critica 
feminista viriarn a ser muito rnais arnplas, tanto em termos disciplinares 
(alargando-se a fisica, a engenharia, a primatologia ou as ciencias sociais) 
como, sobretudo, atraves de reflexoes mais alargadas sobre as condigoes de 
produgao do conhecimento, propondo conceitos como os de objectividade 
forte e epistemologia posicionada (Harding, 2004), conhecimento situado 
(Haraway, 1991), conhecimento social (Longino, 1990) ou a indissociabili- 
dade do conhecimento e da normatividade (Longino, 1990, 2002; Clough, 
2003; Barad, 2007). 

Uma nova inflexao viria a rnarcar o debate epistemologico durante os 
anos 90, desta vez ligada ao postulado da centralidade das praticas na com- 
preensao da produgao de conhecimento. Esta orientagao ‘praxigrafica’ (Mol, 
2002) deu origem a um impressionante repertorio de trabalhos de investiga- 
gao centrados nas actividades de cientistas, engenheiros, medicos e outros 
produtores de saberes cientilicos e tecnicos, ampliando e transformando 
consideravelmente os primeiros passos dados nesse sentido pelos chamados 
estudos de laboratorio das decadas de 70 e de 80. A inflexao ‘praxigrafica’ 
teve duas consequencias importantes, que se fizeram sentir tanto nos estu- 
dos sociais da ciencia como na filosofia da ciencia. A primeira tem a ver com 
o debate em torno da nogao de ‘pratica’ e, em particular, da sua relagao com 
o problema da normatividade da actividade cientifica. Na linha da reflexao 
aberta por Stephen Turner, filosofos e cientistas sociais interrogaram-se 
sobre a forma como as proprias praticas cientificas produziam de maneira 
‘imanente’ as normas que permitiam avalia-las e valida-las. O caracter cons- 
titutivamente normativo das praticas cientificas seria assim defendido por 
filosofos como Joseph Rouse (2002), com a implicagao de que toda a activi- 


5 Veja-se Schiebinger (1999), para uma caracterizagao e discussao das relagoes 
entre o feminismo, as ciencias, a epistemologia e os estudos sobre a ciencia. Para uma 
compilagao das contribuigoes mais relevantes ate meados da decada de 90, veja-se Keller 
e Longino, 1996. 
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dade cientifica produz efeitos ou consequencias que tornam o/a cientista co- 
responsavel pelas diferengas que essas praticas criam no mundo. Nos estudos 
sociais da ciencia, autores como Annemarie Mol e John Law viriam a cunhar 
a expressao ‘polftica ontologica’ para designar essa indissociabilidade das 
implicates cognitivas, materials e normativas da actividade cientifica e, em 
geral, de todas as formas de produgao de conhecimento. 

A orientagao ‘praxigrafica’ teve duas consequencias importantes. A 
primeira consistiu em trazer para o centro da reflexao sobre o conhecimento, 
a sua producao e as suas implicagoes a questao da normatividade - um tema 
que viria a ser retomado, sob os vocabularios da etica e da pobtica, em muitas 
das discussoes que ocorreram neste campo ao longo da ultima decada. 6 A 
segunda esta relacionada com o ‘regresso’ da ontologia como preocupagao 
central da reflexao sobre a ciencia e os saberes. Mais do que as condicoes 
de producao e validacao do conhecimento, essa reflexao parece orientada, 
sobretudo, para as suas consequencias e implicagoes, para as diferengas que 
o conhecimento produz no mundo. Daqui ate ao postular do abandono ou, 
pelo menos, da secundarizagao da reflexao epistemologica. vai um passo, que 
foi dado, por exemplo, pela filosofa feminista Sharyn Clough (2003). Mais 
recentemente, autores como Rouse e a fisica feminista Karen Barad, ainda 
que perfilhando muitas das criticas avancadas por Clough, tern procurado 
reconfigurar a relagao entre a epistemologia, a ontologia e a etica, relancando 
o debate sobre a possibilidade de uma ‘outra’ epistemologia. A contribuigao 
de Barad e especialmente interessante pela forma como recupera e amplia 
o projecto de uma ‘filosofia-fisica’ de Nils Bohr, no quadro de uma leitura 
‘difractiva’ de diferentes comribuicocs feministas, pos-estruturalistas e dos 
estudos sobre a ciencia. 7 A ‘etica-onto-epistemo-logia’ de Barad constitui, 
provavelmente, a versao mais radical do que pode descrever-se como a critica 


6 Veja-se, por exemplo, o debate em torno da ‘viragem normativa’, aberto pelas refle- 
xoes de Collins e Evans (2002) sobre os saberes periciais e de Lynch e Cole (2005) sobre 
os dilemas dos especialistas em Estudos sobre a Ciencia quando chamados a intervir como 
peritos. 

7 A leitura difractiva, que havia ja sido proposta por Donna Haraway (1997), distin- 
gue-se da leitura reflexiva por confrontar leituras de posigbes distintas de modo a produzir 
diferengas que 'contam’ - ‘differences that matter ’ - no duplo sentido de significarem e de 
transformarem materialmente o mundo. Essa leitura, tal como qualquer processo de 
produijao de conhecimento, e, nesta perspectiva, uma pratica semiotica-material. Para 
uma apresentaijao e discussao pormenorizada desta orienta§ao, veja-se Barad (2007) e o 
esclarecedor comentario de Rouse (2004). 
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interna do projecto epistemologico (Barad, 2007). O naturalismo defendido 
por Rouse (2002, 2004), por sua vez, baseia-se em dois postulados, que ele 
considera indispensaveis a qualquer naturalismo filosofico ‘robusto’: a) nao 
devern ser impostas restrigoes filosoficas arbitrarias a ciencia; b) devem ser 
descartados todos os apelos a explicates por forgas sobrenaturais ou ‘miste- 
riosas’. O segundo postulado torna problematica a ampliagao de um natura- 
lismo assim concebido a outras praticas de produgao de conhecimento para 
alem da ciencia. O problema esta em determinar o que conta como ‘sobre- 
natural’ ou ‘misterioso’ num dado modo de conhecimento. Ao pressupor 
a definigao de uma e outra dessas qualificagoes nos termos definidos pelas 
ciencias, deixaria de ser possivel analisar de modo ‘naturalistico’ praticas que 
invocam explicitamente essas entidades e que as constituent em elementos 
cruciais as descrigoes ou explicagoes do mundo que elas propoem. Deste 
ponto de vista, as propostas de autores como Bruno Latour (1991, 1996) ou 
Isabelle Stengers (1997) vao bastante mais longe, ao assumir explicitamente 
a simetrizagao das diferentes cosmovisoes e modos de conhecimento e ao 
pressupor a necessidade de interrogar os termos em que eles definem as 
entidades e processos que existem no mundo. 8 

Uma observagao atenta destes debates nao podera deixar de notar a 
contribuigao, de outras orientagoes criticas do projecto da epistemologia e, 
em particular, das que estao associadas a critica ao proprio projecto da cien- 
cia moderna enquanto projecto eurocentrico e enquanto parte da dinamica 
de colonialidade que marca a relagao entre os saberes cientificos e outros 
saberes e modos de conhecimento. Os trabalhos de Sandra Harding sao 
um exemplo de contribuigao para o debate ‘interno’ sobre a epistemologia 
e sobre a ciencia moderna apoiada nos estudos pos-coloniais. Mas mesmo 
neste caso, e notoria a diiiculdade em sair do quadro eurocentrico em que 
o debate se tern desenrolado. Recorde-se, a titulo de exemplo, que Harding 


8 Esta orientagao 'naturalista’ tem sido objecto de um outro tipo de critica, como a 
de Steve Fuller (2000), que considera que, ao propor uma visao fragmentada da ciencia, 
ela acaba por inviabilizar a possibilidade de construgao de formas de responsabilizagao e 
governo da ciencia que nao sejam baseadas na normatividade 'imanente’ das varias praticas 
cientificas. O projecto de uma epistemologia social, advogado por Fuller, curiosamente, ao 
pretender combater essa fragmentagao, acaba por postular uma outra forma de soberania 
epistemica, assente no controlo politico ou cidadao sobre a ciencia. A argumentagao de 
Fuller merece, contudo, ser levada a serio pela forma como confere visibilidade aos proble- 
mas associados ao que se tem chamado a governagao da ciencia. 
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(1998) defende a utilizapao do termo ‘ciencia’ para caracterizar outros 
modos de conhecimento e valoriza-los perante a desqualificapao que deles 
e promovida pela ciencia moderna e eurocentrica. Ainda que compreensivel 
enquanto parte de uma estrategia de afirmapao do valor e da dignidade de 
outros modos de conhecimento, esta posipao pode ter como consequencia o 
reforpo da autoridade epistemica da ciencia, contribuindo para a sua amplia- 
pao, em lugar de problematizar a propria adoppao da ciencia e do conheci- 
mento cientifico como padrao para aferir a validade e dignidade de todas as 
formas de conhecimento. A critica de Harding mostra, assim, a dificuldade 
em sair do quadro que o debate epistemologico detiniu para a compreensao 
do que conta como conhecimento. Um balanpo desse debate, incluindo as 
propostas mais radicais de abandono do proprio projecto da epistemologia, 
torna visiveis os obstaculos a pensar os conhecimentos e a sua produpao em 
termos de uma diversidade que nao necessite de um centra, constituido pela 
ciencia. 

Sera possivel, entao, desenhar um projecto que recupere as preocupa- 
poes que estiveram na origem da epistemologia sem que esse projecto acabe 
por bear refem da referencia central a ciencia moderna enquanto padrao 
a partir do qual sao avaliados e validados outros saberes? Antes de passar a 
discussao dessa possibilidade e do modo como ela toma forma na proposta 
de uma epistemologia do Sul, e necessaria uma breve incursao por uma tra- 
dipao filosofica que e explicitamente evocada por esta ultima, e que teve uma 
influencia importante, ainda que nem sempre explicitamente reconhecida, 
nos debates atras mencionados. Essa tradipao e a do pragmatismo. Na parte 
seguinte, e discutida a relevancia do pragmatismo para a epistemologia e para 
a sua critica. 

2. Pragmatismo, Epistemologia e Pragmatismo Epistemologico 

O pragmatismo enquanto corrente filosofica e frequentemente caracterizado 
como a unica forma original de filosofia produzida nos Estados Unidos, como 
resultado do encontro das tradipoes filosoficas europeias com as condipoes 
particulares da experiencia da edificapao da sociedade norte-americana. O 
pragmatismo foi a corrente dominante na filosofia americana desde a viragem 
do seculo XIX para o seculo XX, ate ter sido destronado, na segunda metade 
deste, pela filosofia analitica. O conhecimento e a ciencia constituent nas 
historias do pragmatismo, um tema central. Os pragmatistas classicos - Char- 
les Sanders Peirce, William James e John Dewey - dedicaram muitas paginas 
a discussao das condipoes de produpao e de validapao do conhecimento e, 
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em particular, do conhecimento cientifico. A ideia de comunidade em Peirce 
toma mesmo como modelo a comunidade dos produtores de conhecimento 
cientifico. James tratou de maneira original a questao da diversidade dos 
rnodos de conhecer e da sua relagao com a experiencia, e Dewey foi talvez, de 
entre os filosofos pragmatistas, o que mais contribuiu para a reflexao sobre as 
condicoes sociais daquilo a que chamava inquiry, o processo de envolvimento 
activo com o mundo atraves da construcao de conhecimentos e de experien- 
cia resultante de actividades colectivas ou, nas palavras do proprio Dewey, as 
‘maneiras de investigar’ que dao forma ao ‘conjunto de estrategias inteligen- 
tes para resolver problemas’, sejam estes problemas praticos (associados as 
multiplas situagoes da vida quotidiana, ou teoricos (como os problemas cien- 
tificos), ‘de facto’ (como descrever uma entidade ou processo) ou ‘de valor’ 
(o que fazer em determinada situagao) (Dewey, 1991a). E em Dewey que 
encontramos a formulagao mais enfatica da continuidade entre os diferentes 
modos de conhecer associados a diferentes formas de experiencia colectiva 
e de vida social. 

Conforme os comentadores, e possivel ler as contribuigoes dos prag- 
matistas para a teoria do conhecimento, seja como uma ‘anti-epistemologia’, 
que postula a impossibilidade de abordar o conhecimento a nao ser atraves 
das relagoes mutuamente constitutivas que mantem com a experiencia do 
mundo e com as condigoes do envolvimento com este no quadro de comuni- 
dades, seja como uma corrente que propoe umavisao original da epistemolo- 
gia. A primeira interpretagao e apoiada nas criticas que Dewey dirigiu a epis- 
temologia em diferentes momentos da sua longa e produtiva carreira, desde 
a sua diatribe contra “essa variedade ban documentada de te'tano intelectual chamada 
epistemologia” (Dewey, 1977) ate a denuncia da ‘industria epistemologica’, da 
epistemologia como actividade especulativa e auto-referencial, consistindo 
na discussao de conceitos sem referenda aos processos ocorrendo no mundo 
e aos sujeitos desses processos (Dewey, 1991b). A segunda interpretagao 
apoia-se no interesse que Dewey nunca deixou de manifestar na elucidagao 
dos processos de produgao de conhecimento, da relagao entre conhecimento 
e experiencia e de validagao do conhecimento e que constituem a materia 
central de algumas das suas obras mais importantes, culminando em Logic: the 
Theory of Inquiry, de 1938. 9 Em todo o caso, e a aceitar-se a existencia de uma 


9 Para uma excelente discussao do que pode ser uma epistemologia pragmatista 
inspirada na obra de Dewey, veja-se Hickman, 2001. 
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epistemologia pragmatista, esta apresenta caracteristicas substancialmente 
diferentes das correntes que dominaram a epistemologia durante grande 
parte do seculo XX. De facto, ela levou, em diferentes momentos, a entendi- 
mentos opostos do que era o seu projecto. A ideia de que toda a vida social 
(incluindo a arte, a religiao e a politica) poderia ser interpretada a partir de 
um vocabulario ‘emprestado’ da ciencia e da epistemologia - e apesar de nao 
ser essa a posigao, por exemplo, de Dewey -, acabaria, paradoxalmente, por 
contribuir para que os defensores autoproclamados da ciencia e da raciona- 
lidade atirassem Dewey para o lado ‘errado’ da linha epistemologica abissal, 
e para que os criticos das concepgoes dominantes da epistemologia o acusas- 
sem, porvezes, de ‘cientismo’. 

Convent recordar breventente, nurna sintese que, inevitavelmente, 
nao faz justiga a riqueza e diversidade interna das posicoes dos pragmatistas 
classicos, os aspectos centrais da iilosotia pragmatista, em particular no res- 
peitante ao conhecimento: 

- A maxima pragmatica (Peirce, 1992: 132) postula que um objecto (ou 
entidade) pode ser definido pelo conjunto dos seu efeitos, ou seja, por tudo 
aquilo que ele faz, como diria James, implicando que nao tern essencia, e 
que a sua deiinigao pode transformar-se a ntedida que vao sendo conhecidos 
novos efeitos. 

- Para Dewey, se uma coisa e aquilo que ela faz, o conhecimento resulta 
de um procedimento experimental - a que charnou inquiry - baseado no 
que acontece quando interagimos com objectos e entidades no ntundo, “a 
transforma$ao controlada ou directa de uma situa$ao indeterminada numa outra que e 
tao determinada nas suas distingoes e relates constituintes que converte os elementos da 
situa^ao original num todo unificado”. Asituafio definida que emerge desta activi- 
dade e o resultado de uma operagao de transformagao dos elementos de uma 
situagao aberta a varias interpretagoes, mas tantbem a varios futures, criando 
o que Dewey chanta um novo “universo de experiencia" (Dewey, 1991a: 108). O 
processo de produgao de conhecimento, segundo Dewey, ocorre atraves de 
actividades colectivas de diferentes tipos, que configuram, no seu conjunto, 
o que ele designa por ‘maneiras de investigar’ ou ‘conjunto de estrategias 
inteligentes para resolver problemas’ (Dewey, 1991a, 1991b). 

- ‘Pragmatico’ significa, segundo o ntesmo autor, que as consequencias 
“funcionam [...] como testes necessarios da validade das proposi$oes desde que essas con- 
sequencias sejam institmdas de maneira operacional e sejam tais que permitam resolver o 
problema especifico quesuscitou essas operates” (Dewey, 1991a: 4). 
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- A nogao de verdade, nesta perspectiva, e associada ao que Dewey defi- 
niu como ‘warranted assertibility’, isto e, como enunciados ou almnacoes 
justificados e sempre susceptiveis de revisao (Dewey, 1991a, 1991b). 

Boaventura de Sousa Santos (1989) refere-se ao pragmatismo como 
uma das principals inspiragoes da sua critica a epistemologia convencional. 
James, Dewey e Bernstein, em particular, aparecem como references impor- 
tantes de uma concepgao do conhecimento, da sua produgao e validagao que, 
como o mesmo autor vira a reafirmar quase duas decadas depois, privilegia 
as consequencias em lugar das causas. O pragmatismo continuara a ser uma 
presenga importante na obra posterior de Santos, e ele reaparece de forma 
explicita nas suas abordagens da ciencia e dos conhecimentos ‘outros’. Mas 
a forma que vai assumir a apropriagao do pragmatismo nessa obra vai passar 
por importantes transformagoes, que o situam num universo categorial dis- 
tinto do que encontramos em 1989. Ela nao pode ser dissociada do encontro 
com as experiencias do Sul, nao a partir da imposigao de quadros teoricos 
ou de criterios epistemologicos ‘importados’, mas de um estilo de investiga- 
gao e de produgao comprometida de conhecimento que vai encontrar a sua 
expressao mais significativa no projecto A Reinvenfao da Emancipacao Social. 10 
Todo esse projecto pode ser lido como uma reconstrugao radical de um 
pragmatismo que procura emancipar-se dos ultimos resquicios do projecto 
da epistemologia convencional - nomeadamente da soberania epistemica 
simetrizando os saberes existentes no mundo e, ao mesmo tempo, ancorando 
a reflexao sobre eles no seu caracter situado e nas condigoes locais e situa- 
das da validade de cada um deles, aferidas a partir das suas consequencias. 

A realizagao desse programa depara-se, contudo, com algumas difi- 
culdades. A avaliagao de um dado modo de conhecimento ou de um saber 
pelas suas consequencias implica que existam criterios a partir dos quais 
essa avaliagao possa ser feita. Uma avaliagao nao e uma mera descrigao de 
consequencias. E, se tivermos em conta que o proprio saber sobre os saberes 
a partir do qual se procura realizar essa avaliagao e ele proprio sujeito a con- 
digoes que tern de ser avaliadas, o imperativo de definir criterios e padroes 
de avaliagao que possam ser objecto de prestagao de contas ao grupo ou 
colectivo envolvido na produgao ou uso do conhecimento ou por este afec- 
tado torna-se uma condigao indispensavel para evitar o relativismo. A posigao 
de Santos consiste em tomar como ponto de partida da sua concepgao de 


10 Veja-se Santos (org.), 2003b, 2003c, 2004a, 2004b e 2005. 
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conhecimento a experiencia e o mundo dos oprimidos. Esta posigao difere 
da dos pragmatistas classicos, na medida em que toma deliberadamente 
o partido de privilegiar criterios de avaliacao dos conhecimentos assentes 
na defesa e promogao da vida e da dignidade dos oprimidos. Em Dewey, o 
autor que, dos pragmatistas classicos, levou mais longe a reflexao sobre as 
implicates politicas do pragmatismo, a nogao de ‘comunidade’ era utilizada 
de maneira demasiado vaga para poder considerar de maneira adequada o 
efeito das desigualdades e das relagoes de poder. Na perspectiva de Santos, 
o criterio de avaliacao de um dado conhecimento depende do modo como 
ele afecta a condigao dos oprimidos. Uma epistemologia pragmatica e, pois, 
indissociavel do reconhecimento do caracter constitutive da normatividade 
na produgao de conhecimento e na sua avaliagao. E importante lembrar que 
alguns autores que, como Santos, podemos situar na ‘constelagao da liberta- 
gao’ (terrno inspirado em Adorno e que torno emprestado a Bernstein, 1991) 
- como e o caso de Paulo Freire e Enrique Dussel - assumem posigoes muito 
proximas, mesmo quando nao desenvolvem explicitamente as suas implica- 
goes epistemologicas. 

E esta preocupacao que permite encontrar uma convergencia com 
concepgoes da critica epistemologica que procuraram elucidar a dimensao 
constitutiva da normatividade nas praticas cientificas e detinir a responsa- 
bilidade inalienavel dos cientistas ou produtores de conhecimento nos seus 
efeitos sobre o mundo (o que, como ja foi referido, tern sido denominado 
tambem politica ontologica). A epistemologia do Sul, ao mesmo tempo que 
explora o legado do pragmatismo, com o qual partilha a ideia da indissocia- 
bilidade da produgao de conhecimento e da intervengao transformadora no 
mundo, apresenta, contudo, a diferenga em relagao a ele de se situar explicita 
e inequivocamente do lado dos subalternos e dos oprimidos, conferindo as 
nogoes de comunidade ou de publico um conteudo mais preciso do que o 
fizeram pragmatistas como Dewey e acentuando os aspectos conflituais ou 
agonisticos do envolvimento activo com o mundo, que decorrem de uma 
diversidade de formas de desigualdade e de opressao e de resistencia a elas. 

As historias convencionais, mas tambem algumas tentativas mais recen- 
tes de reconstrugao da genealogia do pragmatismo, tem-no caracterizado 
como, ao mesmo tempo, uma reapropriagao de varias tradigoes da filosofia 
europeia e a invengao de um pensamento original dirigido as circunstancias 
particulares da constituigao historica e da evolugao da sociedade norte-ame- 
ricana. Mesmo as interpretagoes radicals, como a de Cornel West (1989), 
situarn as origens do pragmatismo na experiencia dos descendentes dos colo- 
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nos europeus, ainda que procurem mostrar a importancia das contribuigoes 
da experiencia africana-americana ou da critica feminista no seu desenvolvi- 
mento posterior. 11 

Uma reinterpretagao recente da historia do pragmatismo, proposta 
por Scott Pratt (2002), propoe uma genealogia diferente. Esse ‘pensamento 
norte-americano’ original seria muito mais do que a fusao da apropriagao 
da tradigao filosofica europeia e a interpretagao das novas circunstancias 
encontradas pelos colonizadores e seus descendentes. A origem do prag- 
matismo estaria, antes, no modo como, no encontro entre os colonos e os 
povos nativos da Costa Leste da America do Norte, se foi forjando, contra 
o que Pratt designa de atitude colonial, uma ‘logica do lugar’, baseada no 
reconhecimento da diversidade de comunidades humanas e das suas rela- 
goes com os espagos em que se inscrevem as suas historias. Neste processo, 
um conceito nativo, o de wunnegin (um termo narrangasett que pode ser 
traduzido por ‘boas-vindas’, e com equivalente em outras linguas e culturas 
nativas da mesma regiao), cria as condigoes para um outro modo de relacio- 
namento. Este basear-se-ia ao mesmo tempo, no reconhecimento e respeito 
pelas diferengas e no envolvimento rnutuo entre diferentes comunidades, de 
modo a criar formas de vida em comum pacificas e capazes de fazer ‘crescer’ 
as relagoes e as capacidades das diferentes comunidades envolvidas. Nesta 
perspectiva, o conflito e a violencia nao estao ausentes, mas aparecem sempre 
como resposta a violagoes da ‘logica do lugar’, como as associadas a atitude 
colonial. 

E na historia dessa concepgao e das praticas a ela associadas, e nas dife- 
rentes maneiras como, desde o seculo XVII, com o pregador dissidente Roger 
Williams, passando depois, no seculo XVIII, por figuras como Cadwallader 
Colden ou Benjamin Franklin e, no seculo XIX, Lydia Maria Child e Ralph 
Waldo Emerson, ate aos pragmatistas classicos e a figuras como Jane Addams, 
W. E. B. Du Bois, Alain Locke e outros, se foram definindo os quatro grandes 


11 Ao discutir as convergencias entre o pragmatismo e a filosofia da libertagao latino- 
americana, Enrique Dussel ainda endossa a ideia de que “o pragmatismo 6 a filosofia propria 
dosEstados Unidos”, e de que os seus “primeiros antecedentes" se podem “rastrear” em 1867, nos 
anos a seguir a Guerra da Secessao e durante o periodo de reunificagao do pais e de inicio 
do processo de transformagao economica e social que conduziria a expansao imperial nos 
finais desse seculo (Dussel, 1998: 237). A argumentagao de Dussel sobre a convergencia das 
duas correntes filosoficas podera encontrar argumentos robustos na genealogia alternativa 
proposta por Pratt, e que e discutida a seguir. 
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prindpios que caracterizam, segundo Pratt, o pragmatismo, e que enformam 
a concepgao pragmatista do conhedmento e da sua produgao: intcraccao, 
pluralismo, comunidade e cresdmento {growth ). Cada um destes prind- 
pios e entendido de maneira ao mesmo tempo especifica e em evolugao. O 
principio da interacgao esta na base de toda a concepgao pragmatista dos 
objectos, entidades e processos existentes no mundo, cuja caracterizagao 
adequada passa por conhecer as suas relates ou interacgoes com outros. O 
envolvimento com o mundo consiste no envolvimento mutuo dessas entida- 
des e processos plurais, sempre no quadro de uma comunidade que permite 
definir o sentido desse envolvimento. O modo como esse envolvimento e 
avaliado depende da sua contribuigao para o crescimento das comunidades 
envolvidas e dos membros dessas comunidades, entendendo-se crescimento 
como a extensao das suas relagoes, a ampliagao das suas capacidades ou o 
aumento do bem-estar. ‘Crescer’ adquire, neste caso, um sentido proximo do 
que se atribui ao ‘crescer’ individual dos seres humanos, mas considerando-o 
sempre numa perspectiva relacional . 12 Apoiado nesta genealogia, Pratt rede- 
fine deste modo o processo de emergencia do pragmatismo classico: 

Na ultima decada do se'culo XL X, Dewey, Peirce e James conseguiram combinar 
a ciencia experimental e baseada na comunidade de Franklin 13 , o activismo social das 
pragmatistas feministas e correntes da filosofia europeia numa epistemologia e ontologia 
que comega na experiencia vivida. Num certo sentido, os compromissos da atitude indigena 
passaram a ser expressos numa outra logica. Partindo do processo de duvida e inquirigao, 
nos termos de Peirce, essa logica convergiu com a concepgao, avangada por James, de uma 
subjectividade localizada socialmente, delimitada por condigoes materials, pela fisiologia, 
por habitos, e pelas visoes dos outros, e depois, com Dewey, com a ampliagao da logica 


12 ‘Crescimento’ significa, pois, para os pragmatistas, algo de radicalmente diferente 
do que e entendido como tal pela economia. 

13 Pratt propoe uma reanalise das concepgoes e praticas da ciencia experimental em 
Cadwallader Colden e Benjamin Franklin que antecipam preocupagdes expressas pelos 
pragmatistas, tais como a ideia de que o conhecimento das coisas e das suas diferengas 
“consiste nas suas diferentes acgoes, ou maneira de agir” (Colden, citado por Pratt, 2002: 196). 
A utilidade da ciencia experimental nao esta nem no conhecimento das causas, nem nas 
aplicagoes, mas naquilo que as coisas fazem (ou seja, como elas interagem), e naquilo que 
se podera fazer com esse conhecimento, seja para produzir mais conhecimento, seja para o 
aplicar. Contrariamente a uma interpretagao vulgar da concepgao pragmatista, nao e, pois, 
pela sua utilidade ou pela sua aplicagao que um conhecimento e avaliado, mas por aquilo 
que com ele se fara no futuro. 
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experimental, que se tornaria a logica do naturalismo cultural. Em cada um destes casos, 
o desenvolvimento filosofico formal foi delineado sobre uma atitude herdada em parte do 
pensamento dos nativos [nort e-\americanos que emergiu ao longo da fronteira com a 
America Europeia. Essa atitude indigena esperava ja encontrar sentido nas interacgoes num 
contexto pluralista, enquadrado em comunidades, e tendo como objectivo o crescimento 
(Pratt, 2002: 283). 

Esta perspectiva pode ajudar a compreender como e por que e que o 
pragmatismo aparece, ao mesmo tempo, como uma das formas certamente 
mais radicals de critica do pensamento abissal e, em particular, do projecto 
da epistemologia, e como um recurso para o resgate da epistemologia, para 
a sua reconstrugao radical como epistemologia do Sul e como parte da emer- 
gencia de um pensamento pos-abissal . 14 

3. O Resgate da Epistemologia 

Num artigo que culmina uma longa reflexao critica prolongada por um traba- 
lho de identificagao e reconhecimento da diversidade de formas de conhecer 
que coexistent e/ou se confrontam no ntundo, Boaventura de Sousa Santos 
fundamenta o ambicioso projecto de uma epistemologia alternativa, uma 
epistemologia do Sul, na construgao mais ampla de uma caracterizagao do 
pensamento ocidental ou do Norte como pensamento abissal . 15 Para quern tiver 
acontpanhado de perto os debates epistemologicos que foram tratados na 
primeira parte deste artigo, esta proposta podera suscitar alguma perple- 
xidade. Se a epistemologia e um projecto filosofico indissociavel da ciencia 
moderna e que teve sempre no seu centro a justificagao e legitimagao da auto- 


14 O pragmatismo classico veio a dar origem, ao longo do seculo XX, a diferentes 
correntes, com orientagdes por vezes muito distintas. O neopragmatismo de Richard Rorty 
tera sido, porventura, a corrente com mais visibilidade. A vitalidade do pragmatismo, con- 
tudo, e em particular a sua capacidade de transformagao atraves do dialogo e articulagao 
com outras correntes filosoficas e cientificas e com diferentes movimentos sociais podera 
ser apreciada de maneira mais adequada atraves das contribuigoes incluidas em obras 
colectivas, como Hollinger e Depew (1995), Hickman (1998), Dickstein (1998), Haskins 
e Seiple (1999), Seigfried (2002), Shusterman (2004), Karsenti e Quere (2004) e Debaise 
(2007). Veja-se tambem o importante ensaio de West (1989) e a sua proposta de um ‘prag- 
matismo profetico’. 

15 Este tema e abordado em maior detalhe por Boaventura de Sousa Santos no capi- 
tulo 1 deste volume. 
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ridade epistemica desta, sera possfvel conceber uma epistemologia que nao 
se organize em torno da ciencia enquanto padrao de todo o conhecimento? 

Nao sendo possfvel, no quadro deste artigo, reconstruir a genealogia da 
proposta de Santos - o que tera de ser deixado para outra ocasiao e intpor- 
tante contegar por uma breve e, necessariamente, simplilicada caracterizagao 
do modo corno se fez a passagem da crftica da epistemologia, uma preocu- 
pagao que tem percorrido a obra de Santos ao longo dos ultimos 30 anos, ao 
desaiio de uma epistemologia do Sul que, em trabalhos rnais recentes, veio 
ancorar-se na oposigao entre pensamento abissal e pensamento pos-abissal. 
Nesta perspectiva, a ciencia e a epistemologia nao desaparecem no quadro de 
urn pensamento pos-abissal, mas passant a existir nurna conliguracao distinta 
de saberes, que Santos designa por ecologia de saberes. 

As contribuigoes de Santos para o debate epistemologico no Norte 
(Santos, 1987, 1989, 2000, 2003a, 2007a, 2007b; Nunes, 2003, 2007) carac- 
terizam-se pela identificagao de um conjunto de processos e de nranifesta- 
goes de crise que sao interpretados no quadro de uma crise rnais geral do 
projecto da modernidade. O adjectivo ‘pos-ntoderno’ foi, assim, utilizado, 
em diferentes momentos, corno uma forma estenografica de caracterizar um 
processo de transformagao que questionava o proprio projecto da ciencia 
moderna e a sua viabilidade. Nessas contribuigoes, a reflexao centrava-se nas 
dinamicas internas das ciencias e no que o autor viria a descrever corno as 
manifestagoes do seu pluralismo interno. A crise das epistemologias conven- 
cionais era abordada a partir de uma reflexao epistemologica que continuava 
a ter corno seu centra principal as ciencias, mas com uma diferenga: procu- 
rava explorar as formas de relacionamento das ciencias com outros saberes e 
experiences. 

A passagem desta reflexao a um outro enquadramento tornou-se possf- 
vel a partir do envolvimento com as experiences do Sul e com as interroga- 
goes por estas suscitadas sobre a relevancia dos saberes do Norte para abor- 
dar um ntundo que e rnais do que o ntundo ocidental e uma compreensao 
do ntundo que nao se esgota, corno tem afirmado Santos, na compreensao 
ocidental do ntundo. Essa passagem tem sido descrita de varios modos por 
Santos, mas encontra-se bem resumida no tftulo de um dos seus trabalhos: 
“Do pos-moderno ao pos-colonial e para ale'm de um e de outro" (Santos, 2006: 23- 
-46). Mais recententente, e na oposigao entre o pensamento abissal asso- 
ciado a modernidade e urn pensamento pos-abissal associado a unta ecologia 
de saberes que a dintensao epistemologica desse trabalho de construgao de 
um ‘pensamento alternative de alternativas’ leva a forntulagao do primeiro 
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esboco do que podera ser um programa de investigagao sistematico sobre as 
questoes epistemologicas suscitadas pelo periodo de transicao em que vive- 
mos (Santos, 2007b). Uma parte crucial desse programa sera, precisamente, 
a interrogagao e redeiinigao dos criterios e procedimentos que permitem 
estabelecer o que conta como conhecimento ou como saber. Santos formula 
tres grandes conjuntos de interrogagoes: 

a) Qual aperspectiva a partir da qual poderemos identificar diferentes conhecimen- 
tos? Como podemos distinguir o conhecimento cientifico do conhecimento nao-cientifico? 
Como distinguir entre os varios conhecimentos nao-cientifcos? Como se distingue o conhe- 
cimento nao-ocidental do conhecimento ocidental? Se existem varios conhecimentos ociden- 
tais e varios conhecimentos nao-ocidentais, como distingui-los entre si? Qual a configuragao 
dos conhecimentos hi'bridos que agregam componentes ocidentais e nao-ocidentais? 

b) Que tipos de relacionamento sao possiveis entre os diferentes conhecimentos? 
Como distinguir incomensurabilidade, contradigao, incompatibilidade, e complementari- 
dade? Donde proven! a vontade de traduzir? Quern sao os tradutores? Como escolher os par- 
ceiros e topicos de tradugao? Como format decisoes partilhadas e distingui-las das impostas? 
Como assegurar que a tradugao intercultural ndo se transforma numa versao renovada do 
pensamento abissal, numa versao ‘suavizada’ de imperialismo e colonialismo? 

c ) Como podemos traduzir esta perspectiva em prdticas de conhecimento? Na busca 
de alternativas a dominagao e a opressao, como distinguir entre alternativas ao sistema 
de opressao e dominagao e alternativas dentro do sistema ou, mais especificamente, como 
distinguir alternativas ao capitalismo de alternativas dentro do capitalismo? (Santos, 
2007b: 33) 

O caminho apontado por estes conjuntos de interrogagoes parte de 
dois postulados que, a primeira vista e segundo os criterios defendidos pelas 
correntes dominantes da epistemologia moderna, seriam incompativeis. 
O primeiro e o do reconhecimento da dignidade e da validade de todos os 
saberes. O segundo e o da recusa do relativismo, ou seja, da ideia de que todos 
os saberes se equivalent. A posigao de Boaventura de Sousa Santos e a de con- 
siderar que a aceitagao do primeiro postulado implica, de facto, a aceitagao 
do segundo. Reconhecer a validade e dignidade de todos os saberes implica 
que nenhum saber podera ser desqualificado antes de ter sido posta a prova a 
sua pertinencia e validade em condigoes situadas. Inversantente, a nenhuma 
forma de saber ou de conhecimento deve ser outorgado o privilegio de ser 
considerada como mais adequada ou valida do que outras sent a subnteter a 
essas condigoes situadas e sent a avaliar pelas suas consequencias ou efeitos. 
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Nenhum saber podera, assinr, ser elevado a condigao de padrao a partir do 
qual sera aferida a validade dos outros saberes sem considerar as condicoes 
situadas da sua produgao e ntobilizagao e as suas consequencias. As operagoes 
de validagao dos saberes decorrem, pois, da consideragao situada da relagao 
entre estes, configurando uma ecologia de saberes. Dado que a “ecologia de saberes 
nao concebe os conhecimentos em abstracto, mas antes como praticas de conhecimento 
que possibilitam ou impedem certas interven^oes no mundo real”, Santos vai caracte- 
rizar a sua posigao como um pragmatismo epistemologico, “justifieado [acirna de 
tudo] pelo facto de as experiencias de vida dos oprimidos Ihes serem inteligheis por via de 
uma epistemologia das consequencias” que, “no mundo em que vivem, [...] vem sempre 
primeiro que as causas” (Santos, 2007b: 28). 16 

O projecto de uma epistemologia do Sul e indissociavel de um con- 
texto historico em que emergent com particular visibilidade e vigor novos 
actores historicos no Sul global, sujeitos colectivos de outras formas de saber 
e de conhecimento que, a partir do canone epistemologico ocidental, forant 
ignorados, silenciados, ntarginalizados, desqualificados ou simplesmente 
elintinados, vitimas de epistemicidios tantas vezes perpetrados em nome da 
Razao, das Luzes e do Progresso. Nesta perspectiva, o que conta como conhe- 
cimento e rnuito rnais do que a epistemologia convencional - e a sua critica, 
mesnto a ‘naturalista’ - adrnite. O reconhecimento da diversidade das formas 
de conhecer - uma diversidade cujos limites sao intpossiveis de estabelecer 
previamente ao envolvintento activo com essas formas - obriga a redefinir 
as condigoes de emergencia, de desenvolvimento e de validade de cada uma 
dessas formas, incluindo a ciencia moderna, que passa assim a ser objecto de 
uma avaliagao situada que obriga a ‘simetrizagao’ radical de todos os saberes. 
Os criterios que permitem determinar a validade desses diferentes saberes 
deixarn de se referir a uma padrao unico - o do conhecimento cientifico - e 
passant a ser indissociaveis da avaliagao das consequencias desses diferentes 
saberes na sua relagao corn as situagoes ent que sao produzidos, apropriados 
ou ntobilizados. A diferenga que esta posigao apresenta ent relagao as epis- 
temologias ‘naturalistas’ esta na ampliagao e transforntagao da ideia de que, 
se so podemos compreender e avaliar os saberes quando os abordamos como 


16 Noutro lugar, no mesmo artigo, Santos sugere a necessidade, no perfodo de tran- 
sigao em que nos encontramos, de uma “ epistemologia negative! ou residual” ou como “epistemo- 
logia da impossibilidade deuma epistemologia geral" (Santos, 2007b: 24) . A epistemologia do Sul 
enquanto pragmatismo epistemologico sera, assim, a forma que assume essa epistemologia 
de transigao. 
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praticas, nao se compreende por que certas praticas poderao ser excluidas 
dessa compreensao e avaliagao por postularem o recurso a explicagoes ou 
interpretagoes que invocam entidades ou processos que uma forma particu- 
lar de saber - a ciencia moderna - rejeita ou caracteriza como inexistentes. 
E o caso, por exemplo, da referencia a entidades sobrenaturais ou a forgas 
que nao podem ser descritas ou explicadas no quadro da cosmologia racio- 
nalista que enquadra a ciencia moderna, mas sao cruciais para as explicagoes 
do mundo, das coisas e dos seres que foram elaboradas no quadro de outras 
cosmologias e formas de envolvimento activo com o mundo. Se a demonstra- 
gao da verdade de um enunciado ou da eficacia de uma acgao esta nas suas 
consequencias, nao fara sentido postular a exclusao ex ante de certas formas 
de descrigao ou de explicagao como falsas ou irracionais. 

A emergencia do proprio projecto de uma epistemologia do Sul deve 
ser compreendida como parte de uma historia, de um percurso que parte 
do envolvimento critico com as epistemologias dominantes associadas as 
ciencias modernas, com as suas tensoes, dinamicas de debate e propostas de 
inovagao, convergindo com o que Santos designou de critica interna da cien- 
cia. Num segundo momento, a critica das ciencias passou a outro patamar, o 
da critica a partir de saberes, conhecimentos e praticas que a epistemologia 
dominante caracteriza como nao-cientificos ou aos quais, sumariamente, 
nega qualquer valor cognitivo. Neste segundo momento, e a propria concep- 
gao da epistemologia como discurso normativo sobre as ciencias, como lugar 
de elaboragao de uma soberania epistemica que permite distribuir a quali- 
dade do que e e nao e conhecimento que e posta em causa. A consequencia 
deste passo e, aparentemente, paradoxal. Se a epistemologia e um projecto 
hegemonico, de imposigao de uma soberania epistemica, indissociavel da 
ciencia moderna, como entender um projecto alternative que retorna a 
propria ideia de epistemologia para caracterizar de maneira positiva a diver- 
sidade das formas de conhecimento existentes no mundo e as condigoes 
da sua validade? Num texto recente, Santos aponta duas chaves que permi- 
tem responder a este aparente paradoxo. O primeiro e a caracterizagao da 
epistemologia do Sul como uma epistemologia geral da impossibilidade de 
uma epistemologia geral. Esta concepgao e incomensuravel com a de uma 
epistemologia que define a soberania epistemica, que atribui a uma forma 
de conhecimento o poder de definir a existencia e a validade de todos os 
outros rnodos de conhecimento. O segundo e a formulagao de um programa 
de investigagao que implica reexaminar a epistemologia dominante a partir 
dos olhares novos ancorados nas experiencias historicas e emergentes do Sul. 
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Estes podem ser os pontos de partida para, seguindo uma via aberta pelo 
proprio Boaventura de Sousa Santos em trabalhos anteriores, procurar um 
envolvimento activo e critico com as versoes da epistemologia do Norte que 
mais avan caram na critica a epistemologia dominante, e que melhor poderao 
protagonizar um dialogo que tenha como horizonte a descolonizagao da 
reflexao epistemologica. As condigoes de viabilidade desse dialogo, contudo, 
estao ainda longe de ser realizadas. O que separa a critica epistemologica 
produzida no Norte da epistemologia do Sul radica numa oposigao mais 
ampla entre um pensamento abissal, associado ao projecto da modernidade, e 
uma diversidade de formas de pensamento que apontam para a emergencia 
de um pensamento pos-abissal. 

No que se refere a epistemologia, o pensamento abissal fimda-se no que 
Santos designa de linha abissal epistemologica. A linha abissal epistemologica 
apresenta uma vertente interna e uma vertente externa. A primeira coloca 
todos os saberes e enunciados com pretensao a enunciados de conhecimento 
que nao sejam reconhecidos pelas formas vigentes de exercicio da sobera- 
nia epistemica - sumariamente ‘arrumados’ do lado da nao-ciencia - como 
vectores de erro ou de ignorancia, como crengas ou formas de superstigao. 
A segunda vertente amplia essa desqualificagao, seja atraves da apropriagao 
de alguns desses saberes, mas condicionando a respectiva validagao ao tri- 
bunal da soberania epistemica ou as soberanias particulares de diferentes 
dominios do saber certificado - veja-se, por exemplo, a transformagao dos 
saberes locais sobre a biodiversidade em ‘etno-ciencias’ -, seja eliminando-as 
ou aqueles(as) que sao os sujeitos desses saberes, atraves de diferentes for- 
mas de epistemicidio - desde a evangelizagao e a escolarizagao ao genocidio 
ou a devastagao ambiental. A transformagao do saber e do conhecimento 
em algo que pode ser objecto de apropriagao privada, separado dos que o 
produzem, transportado, comprado e vendido, sujeito a formas de direito 
de propriedade estranhas ao contexto em que esse saber ou conhecimento 
foi produzido e apropriado colectivamente corresponde, de facto, a uma 
operagao de eliminagao obscurantista de saberes e de experiences, em nome 
da sua racionalizagao e da sua subordinagao aos canones epistemologicos 
associados a ciencia moderna. Esse resultado pode ser obtido, assim, atraves 
de dois caminhos: o da destruigao fisica, material, cultural e humana, e o da 
incorporagao, cooptagao ou assimilagao (Santos, 2007b: 9). 

Perante este panorama, ate que ponto e como sera possivel alimentar a 
esperanga de um dialogo construtivo entre as formas de critica epistemolo- 
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gica ‘imanente’ que tent marcado o debate no Norte e a epistemologia do Sul 
em construgao? 

Se as criticas ‘naturalistas’ e feministas e as orientates rnais recentes 
dos estudos sociais da ciencia tern procurado elucidar a relagao constitutiva 
entre o epistemologico, o ontologico e o etico-normativo que caracteriza os 
saberes cientifico-tecnicos modernos, e pouco clara a sua posigao em relagao 
aos ‘outros’ saberes, nao-cientificos, e as condigoes da sua validagao. E certo 
que o que a critica feminista tem designado de epistemologias ‘posicionadas’ 
ou situadas tem em atengao as diferentes configuragoes de saberes que sao 
accionadas por actores especificos, incorporando historias ou experiencias 
colectivas, em circunstancias ou situagoes particulares. Mas a validagao 
desses outros saberes, corno e sugerido pelos trabalhos de Harding, parece 
passar pela sua inclusao num repertorio alargado de ‘ciencias’ ou de saberes 
cientificos, corno se fosse necessario esse reconhecimento nos terrnos dos 
rnodos hegemonicos de conhecimento para que o dialogo entre os saberes 
se torne, senao possivel, pelo rnenos produtivo. Seria legitimo perguntar se, 
perante estas posigoes, o mesrno nao poderia dizer-se do recurso ao termo 
‘epistemologia’ para falar das condigoes de produgao, apropriagao e vali- 
dagao das diferentes formas de saber. O problema so se coloca quando se 
pensa o uso de expressoes como ‘ciencia’ ou ‘epistemologia’ (ou ‘lilosofia’, 
ou ‘literatura’, ou ‘economia’, ou ‘politica’, ou ‘religiao’...) no modo de pensar 
‘categorial’ proprio do pensamento abissal . 17 Ao passarem do pensamento 
abissal para uma constelagao de pensamento pos-abissal, os termos sao 
reapropriados no quadro de configuragoes de sentido e de contextos de pra- 
ticas distintos. Nao sendo possivel, pelo menos na actual fase de transigao, a 
eliminagao pura e simples dos velhos termos e a sua substituigao por termos 
radicalmente novos, toda a inovagao conceptual ou categorial passara, neces- 
sariamente, por esse processo de reapropriagao-transformagao. Mas torna-se 
tanto rnais importante, por isso, examinar de perto quais as transformagoes 
por que passant esses termos nesse processo, e o que eles passam a significar 
nas novas condigoes do seu uso. Uma das implicagoes dessa reapropriagao do 
conceito de epistemologia e a sua vinculagao, ancoragem ou enraizamento 
em experiencias historicas que situam os seus protagonistas e que permitem 
vincular esse projecto a uma rnais ampla ‘constelagao da libertagao’. A epis- 
temologia do Sul aparece como uma refundagao radical da relagao entre o 


17 A expressao ‘pensar categorial’ e tornada de emprestimo a Hugo Zemelman. 


O RESGATE DA EPISTEMOLOGIA 237 


epistemologico, o ontologico e o etico-politico a partir, nao de uma reflexao 
centrada na ciencia, mas em praticas, experiencias e saberes que definem os 
limites e as condigoes em que um dado modo de conhecimento pode ser ‘tra- 
duzido’ ou apropriado em novas circunstancias, sem a pretensao de se cons- 
tituir em saber universal. Se todos os saberes sao reconhecidos, a validade de 
cada um deles depende do modo como esta vinculado as condigoes situadas 
e pragmaticas da sua produgao e apropriagao. As hierarquias dos saberes nao 
podem ser definidas a partir da soberania epistemica de um modo de saber 
ou de uma instancia ‘externa’ aos saberes, mas de forma pragmatica, isto e, 
indissociavel das praticas situadas de produgao dos saberes. E este tipo de 
relagao que define o que Santos designa de ecologia de saberes: 

A ecologia de saberes nao concebe os conhecimentos em abstracto, mas antes como 
praticas de conhecimento que possibilitam ou impedem eertas intervenfdes no mundo real, 
e deixa de conceber a ciencia como a referenda ou ponto de passagem obrigatorio para o 
reconhecimento de todos os saberes e conhecimentos. Deste modo, e a propria concepgao do 
que e a epistemologia que e radicalmente transformada. Um pragmatismo epistemologico 
e, acima de tudo,justificado pelo facto de as experiencias de vida dos oprimidos Ihes serem 
inteligiveis por via de uma epistemologia das consequencias. No mundo em que vivem, as 
consequencias vem sempre primeiro que as causas (Santos, 2007b: 28). 

Se o que caracteriza a epistemologia do Sul e um pragmatismo episte- 
mologico que privilegia as consequencias em relagao as causas, nao sera aqui 
que poderemos encontrar um ponto de convergencia com as preocupagoes 
epistemo-onto-eticas das criticas ‘naturalistas’ e feministas a epistemologia? 
A influencia - nem sempre reconhecida, mas nem por isso menos presente 
- do pragmatismo filosofico nessas criticas permite, pelo menos, fixar o ponto 
de partida possivel de um exercicio de tradugao que podera ajudar a identi- 
ficar as preocupagoes cornuns, mas tambem as concepgoes divergentes que 
movem os dois campos em dialogo. 

Conclusao 

Regressemos, para concluir, a proposta, mencionada mais acima, atraves da 
qual Boaventura de Sousa Santos procura dar corpo a tarefa de “construcdo 
epistemologica de uma ecologia de saberes” (Santos, 2007b: 33). O autor identifica 
“tres conjuntos principals de questoes, relacionados com a identifica$ao de saberes, com os 
procedimentos que permitem relaciona-los entre si e com a natureza e avaliagao das inter- 
ven^oes no mundo real que possibilitam” (ibid.). Em relagao ao primeiro conjunto, 
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afirma-se que as questoes suscitadas “tern sido ignoradas pelas epistemologias do 
Norte global" (ibid.). De facto, a afirmagao e verdadeira, tambem, para os outros 
dois conjuntos. Enquanto projecto filosolico, a epistemologia do Norte, 
como foi recordado anteriormente, teve sempre como objectivo a identifica- 
gao de uma forma particular de conhecimento, o conhecimento cientifico, e 
dos criterios que permitem demarcar a ciencia de outros modos de conheci- 
mento. De facto, e a propria atribuigao da qualidade de ‘conhecimento’ a um 
modo de envolvimento ou de relagao com o mundo que constitui o objectivo 
ultimo da epistemologia. Dai que as interrogagoes de que fala Santos sejant 
relevantes para a epistemologia apenas enquanto permitem realizar o traba- 
lho de demarcagao que atribui a ciencia um privilegio epistemologico que a 
define como o modo de produzir conhecimento verdadeiro sobre o mundo 
- e, consequentemente, o interesse por outros modos de conhecer apenas 
enquanto ‘outros’ da ciencia, incapazes de estabelecer a distincao entre a 
verdade e o erro. Um programa como este nao e capaz de reconhecer outros 
modos de conhecer, a nao ser para submete-los a uma forma de soberania 
epistemica que toma a ciencia como modelo de toda a maneira verdadeira 
de conhecer. 

Esta observacao sugere a necessidade de um novo uso da palavra ‘epis- 
temologia’, que passaria a designar, nao um programa filosolico alternative, 
mas o que Santos designa por programa alternative de alternativas, opondo 
a todas as formas de soberania epistemica a nogao de ecologia de saberes. 
Deparamos, aqui, com um exemplo do conhecido problema de ter de usar 
de modo subversivo as ferramentas conceptuais e teoricas do pensamento 
do Norte ou, como diz Santos (2007b: 33), de “como combater as linhas abissais 
usando instrumentos conceptuais e politicos que as nao reproduzam” . A resposta tera 
de ser pragmatica: ao usar a expressao ‘epistemologia do Sul’, estamos a uti- 
liza-la num quadro que nao e o quadro familiar em que se entende o que e a 
epistemologia, mas que e adequado a interrogagoes novas que nao e possivel 
formular a partir do que Santos designa por pensamento abissal. 

A vinculagao (explicita) da proposta de uma epistemologia do Sul e do 
seu corolario, a concepgao do universo dos saberes como uma ecologia, a 
uma concepgao pragmatica dos saberes, das formas da sua produgao, valida- 
gao, circulagao, apropriagao, partilha e avaliagao, permite, ao mesmo tempo, 
assinalar a relevancia de um pensamento alternative de alternativas episte- 
mologicas e encontrar as convergencias que tornem viavel e produtivo o dia- 
logo com as formas mais recentes e mais inovadoras de critica epistemologica 
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que tem aparecido em ligagao com os estudos sociais da ciencia, os estudos 
feministas e pos-coloniais e a filosofia ‘naturalista’ das ciencias. 

O pragmatismo advogado por Santos, porem, apesar das suas ‘pare- 
cengas de famflia’ com a corrente filosofica do mesmo nome, emerge de 
uma reconstrugao radical que resulta do encontro entre as experiencias de 
populagoes, grupos e colectivos subalternos, especialmente no Sul global, e o 
‘fazer trabalhar’ as propostas de filosofos pragmatistas como William James e 
John Dewey para a critica das epistemologias convencionais. E na referenda 
explicita ao mundo e as experiencias dos oprimidos como lugar de partida e 
de chegada de uma outra concepgao do que conta como conhecimento ou 
como saber que a epistemologia do Sul confronta o pragmatismo com os seus 
limites. Esses limites sao os limites da critica da epistemologia no quadro do 
pensamento abissal. 
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CAPITULO 7 

O DEBATE SOBRE O ‘ENCERRAMENTO DO IJTIHAD’ 
E A SUA CRITICA 

Liazzat J. K. Bonate 


Os conceitos de direito islamico ou de lei islamica nao eram conhecidos no 
mundo islamico antes do seculo XIX, quando os academicos europeus adapta- 
ram estas nogoes ocidentais a teoria juridico-legal do Islao (Khalafallah, 2001: 
144). De facto, a concepgao e a pratica juridica tomaram as mais variadas for- 
mas ao longo da historia e entre os diferentes pontos geograficos e culturais 
mugulmanos. Mas o termo fiqh e geralmente usado para indicar o corpus da 
literatura que lida com os metodos e o processo da legislacao e, muitas vezes, 
o fiqh e identificado tambem com a jurisprudencia ou ciencia da lei islamica 
pelos academicos ocidentais. O termo Shari’a, por outro lado, indica o princi- 
pio da legalidade no sentido lato em referenda ao codigo religioso do Islao. 

Neste artigo, pretende-se discutir uma das teorias da jurisprudencia 
islamica classica, conhecida como do ‘encerramento dos portoes do ijtihad’ 
( Insidad Bab al-Ijtihad) ou a teoria da abdicagao do uso da razao humana para 
fins de extrapolagao da lei a partir das fontes islamicas. Sobretudo os aca- 
demicos orientalistas observavam que os legistas islamicos chegaram a um 
consenso ( ijma ) no seculo X que impedia o exercicio do ijtihad. Por exemplo, 
Joseph Schacht (1964: 70-71) e Noel J. Coulson (1964: 80-81), que partilha- 
vam esta posigao com muitos outros academicos do seu tempo, defendiam 
que, a partir desse seculo, o direito do ijtihad foi substituido pelo dever do 
taqlid ou da imitagao, e isto alegadamente conduziu nao so a uma estagnagao 
e falta da criatividade no pensamento juridico-legal, mas ao declinio gradual 
da civilizagao islamica. 

No entanto, mais recentemente outros investigadores tern vindo a 
apontar que quer o ijtihad, quer a criatividade juridico-legal deixaram alguma 
vez de ser praticadas por mugulmanos. As posigoes destes investigadores 
contemporaneos estao reflectidas neste texto. 

1. A formagao da Jurisprudencia Sunni 

O Profeta Muhammad foi o fundador de uma sociedade baseada nos ideais 
do Islao, e, ao longo da vida, serviu de intermediario entre os humanos e a 
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vontade divina. A partir da sua morte, em 632, os mugulmanos enfrentaram 
o dilema de resolver as questoes do seu quotidiano em conformidade com as 
exigencias da Shari’a na ausencia de um mediador vivo. O al-Qur’ao, o livro da 
revelagao divina, apesar de corner uns 500 versiculos sobre as questoes do 
direito e da lcgislacao, e, basicamente, um livro de prescricoes rnorais e reli- 
giosas. Como tal, nao podia responder a todas os problemas suscitados pela 
expansao e a complexidade crescente da sociedade islamica (Hallaq, 1997: 3). 
A partir do reino dos Umaiades (661-750), os estudiosos islamicos, ou ‘ulam, 1 
concentraram-se na compilagao dos ditos e feitos do Profeta Muhammad 
( surma ) em manuais de Hadith (Hallaq, 1997: 9-12). Com a ascensao ao poder 
da dinastia dos Abassidas, em 750, alguns ‘ulama foram convidados para 
conselheiros do governo. Nessa altura, o califa Harun al-Rashid (786-809) 
estabeleceu um poder judicial centralizado, nomeando Abu Yusuf (m. 798) 
corno principal juiz do Estado (o qadi al-qudat) . O qadi al-qudat exercia uma 
autoridade judicial ( wilayat al-qada) na qualidade de hakm (o administrador 
soberano) (Kamali, 1993: 55). 

O corpo da doutrina juridico-legal comegou a ser construido neste peri- 
odo pelos 'ulama, que se empenharam na sistematizagao das metodologias a 
serem aplicadas ao al-Qur’ao e aos Hadith. Como assinala Coulson (1964: 82), 
a jurisprudencia islamica classica nao cresceu a partir da pratica de tribunais, 
mas desenvolveu-se a partir de discussoes teoricas dos intelectuais. Os ‘ ulama 
acabaram por formar escolas juridicas, 2 entre as quais se destacam a de Kufa, 
no Iraque, e a de Medina. Estas escolas tiveram um impacto assinalavel no 
desenvolver da jurisprudencia islamica sunni (Coulson, 1964: 37-52). Embora 
ambas as escolas fossem enriquecidas por contribuigoes intelectuais de varios 
juristas, a fundagao da escola de Kufa e atribuida a Abu Hanifa (m. 767) e a da 
Medina a Malik ibn Anas (m. 796). Mas e facto Muhammad ibn Idris al-Shaii’i 
(767-820), residente do Cairo, o grande arquitecto da jurisprudencia isla- 
mica (; usul al-fiqh): coube-lhe a ele introduzir algurna uniformidade na sua teo- 
ria e metodologia (Schacht, 1964: 48; Coulson, 1964: 53- 61; Makdisi, 1991: 
5-47; Hallaq, 1997: 18-21). Depois de Shafi’i, todos os actos legais passaram 
a ser avaliados com referencia a cinco categorias que sao a base da Shari’a, 
tal como ela e conhecida hoje: 1) os actos compulsivos ou obrigatorios Ifard 
wajib), impostos inequivocamente por Deus sobre os individuos (fard ‘ayn) e 


1 PL, sing., ‘alim, os detentores do conhecimento, ‘ilm, sobre as escrituras sagradas. 

2 Sing., madhhab, pi., madhhahib. 
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sobre a comunidade no seu todo (fard kifaya)\ 2) os actos recomendaveis ( mus - 
tahabb), que acarretam uma recompensa, mas cuja omissao nao e castigada; 
3) os actos permissiveis ( mubah ), que sao actos cuja omissao ou realizagao sao 
igualmente indiferentes, isto e um mugulmano pode optar livremente entre 
as duas possibilidades; 4) os actos impugnaveis ( makruh ), que sao recompen- 
sados quando omitidos e punidos quando cometidos; e 5) os actos proibidos 
(, haram ), que sao invariavelmente castigados quando cometidos (Lambton, 
1981: 2; Hallaq, 1997: 40-41). 

Al-Shafi’i tambem regularizou as principals fontes ou ‘raizes’ ( usul) da 
legislagao, estatuindo que as leis podem ser derivadas somente das escrituras 
sagradas do al-Qur’ao e da Sunna do Profeta Muhammad, que mutuamente 
se complementam no teor e na hermeneutica. A Sunna, que significa a 
tradicao e os precedentes, tinha ate entao muitas conexoes com a Arabia 
pre-islamica, mas Al-Shaii’i ligou-a invariavelmente ao Islao, limitando-a as 
tradigoes do Profeta Muhammad registadas ern Hadith. A cxtrapolacao das 
decisoes juridicas a partir das escrituras sagradas deve ser feita somente por 
um mujtahid, cuja qualificagao incluia o conhecimento profimdo da lingua 
arabe, dos conteudos juridicos do livro sagrado e da teoria de naskh (abroga- 
gao). O jurista deve usar a Sunna na interpretagao daqueles versos Qur’anicos 
que tern um significado e uma linguagem ambiguos e, se nao houver uma 
Sunna apropriada, deve saber se houve algum consenso ( ijma ) a respeito do 
caso. O ijma e, geralmente, de toda a comunidade islamica ( umma ), mas, em 
particular, da colectividade dos juristas da mesma geragao qualificados para 
exercer o ijtihad (os mujtahids) (Coulson, 1964: 60; Hallaq, 1997: 75-81). Se ja 
houve um ijma, o jurista deve seguir a sua deliberagao. Se nao, ele deve usar 
o metodo da dedugao analogica ( qyias ) ou empregar o seu raciocinio e a sua 
interpretagao criativa ( ijtihad) sobre os textos sagrados, para chegar a uma 
deliberagao juridica. 

Em relagao as decisoes juridicas, al-Shaii’i argumentava que elas pos- 
suiarn caracter obrigatorio quando baseadas em textos claros e nao ambi- 
guos e, no caso de Hadith, quando esta foi amplamente transmitida e aceite 
(Coulson, 1964: 55-58; Hallaq, 1997: 22-30). No caso em que os textos eram 
ambiguos e o jurista chegasse a uma sua deliberagao a partir de qyas ou ijtihad, 
essa deliberagao nao possuia caracter obrigatorio, podendo ser sujeita a dis- 
cordancia e a apelagao. 

O qyias nao foi aceite unanimemente por toda a carnada dos ‘ulama, 
e alguns, corno Ahmad ibn Hanbal (m. 855), insistiram na primazia do al- 
Qur’ao e das Hadith corno unicas fontes da lei (Coulson, 1964: 71; Hallaq, 
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1997: 32-33). Comparativamente a ibn Hanba e al-Shafi’i, Abu Hanifa e 
Ibn Malik atribuiam maior importancia as fontes suplementares da lei. Por 
exemplo, ibn Malik reconhecia o istislah , uma deliberagao legal justiiicada 
por interesse publico ( al-masalih al-mursala) (Hallaq, 1997: 112). Ao mesmo 
tempo, os seguidores de Abu Hanifa podiam recorrer a istihsan, ou principio 
da preferencia juridica nas suas deliberagoes (Coulson, 1964: 91). 

Varias sao as discrepancias existentes entre as quatro escolas, escolas 
estas que foram emergiram em diferentes contextos socio-geograficos e 
tomaram os nomes dos seus supostos fundadores, nomeadamente: de Abu 
Hanifa ( hanafi ), de Malik ibn Anas ( maliki ), de al-Shafi’i (shafi’i) e de ibn 
Hanbal ( hanbali ). A coexistencia tolerante e o reconhecimento mutuo destas 
escolas, apesar das diferengas, foram selados por uma ijma baseada no prin- 
cipio do ikhtilaf (a aceitagao da diversidade), que as legitimou como quatro 
escolas ortodoxas Sunni. A formagao destas madhhahib no seculo X, de acordo 
com Schacht (1964: 70-71), assinala 

[...] um momento em que os estudiosos de todas as escolas sentiram que as perguntas 
essenciais tinham sido discutidas por completo e esclarecidas em definitivo, estabelecendo-se 
entao gradualmente um consenso (ijma) nos tennos do qual, a partir desse momento, nin- 
gue'm poderia ser julgado detentor das qualificagoes necessarias para o exercicio e aplicagao 
do racioci'nio independente (ijtihad) sobre a lei, e toda a actividade futura teria que ser 
confinada a explanagao, aplicagao, e interpretagao da doutrina [...] da maneira como ela 
tinha sido estabelecida de uma vezpara sempre? 

Assim, pos-se em pratica o regime de taqlid, e os juristas, alegadamente, 
abandonaram a sua criatividade independente, transformando-se em meros 
imitadores ( muqallid ). A partir de entao, eles demonstravam, na sua quase 
totalidade, “uma adesao servil nao somente a substancia mas tambe'm a forma e a 
organizagao da doutrina de maneira como ela fora elaborada pelos seus predecessores” 
(Coulson, 1964: 84). De acordo com Schacht, Coulson e outros academicos 
fundadores da disciplina do Direito Islamico no ocidente, a actividade dos 
juristas teria ficado - a partir de entao - reduzida a uma analise detalhada dos 
criterios ja estabelecidos. 


3 Todas as tradugoes do ingles sao da autora. 
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2. O Encerramento do IjlihacT'c a Teoria Juridica 

Embora nao tenha desenvolvido este tema em detalhe, e apesar de acrescen- 
tar elementos contraditorios ao argumento citado anteriormente, Schacht 
(1964: 72-73) nao deixa de referir que, posteriormente ao estabelecimento 
do taqlid, a actividade juridica “nao era menos criativa” e “nao faltou a lei islamica 
a criatividade e o pensamento original”. 

De facto, os investigadores contemporaneos convergent na opiniao 
de que nem a criatividade juridico-legal nem o ijtihad alguma vez cessaram. 
Entre eles, Bernard Weiss (1978: 208-9) indica que, em principio, nem 
podia haver nenhuma barreira perntanente para o exercicio do ijtihad , pois 
a evolugao historica da jurisprudence islamica ntostra que ela foi capaz de 
enfrentar as situagoes novas e, face aos novos factos que surgiant, foi capaz de 
continuamente produzir deliberagoes legais que reflectiam estas situagoes. 
Como prova manifesta do exercicio ininterrupto do ijtihad, Rudolph Peters 
(1984) catalogou uma cadeia de mujtahids ao longo de toda historia do Islao, 
com especial destaque para os seculos XVIII a XIX. Reforgando a opiniao de 
Peters, Wael B. Hallaq (1984) cita outros tantos mujtahids, e ntenciona que 
a questao do encerramento do ijtihad em si emergiu na literatura juridica 
islamica rnuito rnais tarde (nos seculos XII ou ate XVI) do que os orientalistas 
inicialntente pressupunham - o seculo X. Sobretudo, Hallaq identifica a pre- 
dominance do ijtihad face as reivindicagoes de determinados juristas quanto 
ao facto de deverem ser eles proprios os mujtahids e ate os mujjaddids (os que 
renovant o compromisso com o Islao ou reedificam o Islao no inicio de cada 
seculo), e com o reconhecimento, por alguns destes juristas da existence de 
outros mujtahids e dos respectivos mujjaddids ao longo dos seculos. 

Refutando qualquer possibilidade de aboligao do ijtihad, Hallaq (1984: 
5) argumenta que tal acto seria considerado ilegal, pois Deus intpos a sua 
obrigatoriedade (fard kifaya ) a qualquer pessoa capaz. Deus tambent deter- 
rninou que o praticante do ijtihad sera sernpre retribuido. Se o seu ijtihad for 
correcto, o mujtahid sera recompensado duas vezes no ntundo do alent e, se 
for errado, sera recompensado uma vez, pelo seu esforgo e por cumprir a sua 
obrigagao. Mesmo um pecador que exerga a ijtihad vera garantido o seu lugar 
no paraiso (Faruki, 1962: 152-166; Hasan, 1976: 16-17, 25). 

Weiss (1978: 209) e Hallaq (1986: 132) oferecem antbos argumentos 
puramente teoricos sobre o consenso {ijma) em torno do encerramento do 
ijtihad, afirmando que isto seria tanto logicamente intpossivel quanto ilegal, 
nao so porque o ijtihad e fard kifaya, mas tambent porque o ijma e unta fonte 
da lei ( usul) sujeita ao ijtihad, e cada ijma significa nao o lint, ntas o inicio do 
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novo ijtihad. A teoria juridica islamica ou ciencia de usul al-jiqh, e, de facto, 
composta por compendios que focam os modos de usar o ijtihad, o que por 
si constitui o metodo central e uma condigao sine qua non de usul al-jiqh. So 
atraves do ijtihad pode o jurista chegar a uma decisao judicial. Sendo assim, 
o encerramento do ijtihad significaria uma aplicacao deficiente ou imperfeita 
da Shari’a - algo inaceitavel no Islao ou torna-la-ia impossivel. 

De acordo com Weiss (1978: 208), a declaragao do encerramento do 
ijtihad e a implementa^ao do taqlid foram mais um acaso da historia do que 
uma exigencia das fontes teoricas. Indo mais adiante, e assinalando que, na 
teoria juridica, os muftis (jurisconsultos) e os qadis (juizes) devem ser obrigato- 
riamente mujtahids, Hallaq (1986: 135-36) aponta que as razoes para tal decla- 
ragao devem ser procuradas fora do campo teorico-juridico. A hipotese deste 
autor e que esta declaracao esteve intimamente ligada, desde a queda do cali- 
fado no seculo XI, a ideia da chegada iminente do Dia do Juizo Final; a partir 
desta altura os ‘ulama transformaram-se na unica forca capaz de unir a socie- 
dade islamica, mergulhada numa crise socio-politica generalizada (Hallaq, 
1986: 134-135, 137-40). Neste contexto, os ‘ ulama acreditavam que os mujthids 
do calibre de al-Shafi’i, por exemplo, tinham deixado de existir e, como nao 
havia mujtahids, logicamente os portoes do ijtihad ficariam encerrados. 

3. Ijtihad e Taqlid : Hegemonias em Concorrencia 

Frank E. Vogel (1993) e Baber Johansen (1993) criticaram Peters e, sobre- 
tudo, Hallaq por se concentrarem na importancia da cadeia de ijtihad e na 
literatura teorica de usul (os livros que retratam a metodologia da lei) e de 
mutun (os manuais de madhhahib), factores que tiveram pouca importancia 
na aplicagao real das leis. Johansen (1993: 31) aponta que os mutun sao textos 
escritos para ensinar e treinar os juristas, e que os usul apenas cobrem as 
fontes e os metodos da lei, nao oferecendo ambos os generos suporte algum 
para demonstrar a aplicagao pratica da jurisprudence. 

Johansen (1993: 29-30) refere tambem que a discussao do encerra- 
mento do ijtihad entre os juristas citados por Hallaq nao teve qualquer influ- 
encia pratica no desenvolvimento dos sistemas normativos da lei, embora 
Hallaq (1986: 140) tenha opinado que “a controversia em torno da extin^ao dos 
mujtahids e do encerramento do ijtihad situava-se no campo da teoria juridica e nao 
da pratica da lei”. Vogel (1993: 399), por seu turno, explicando este ‘paradoxo’ 
no estudo de Hallaq, sugere que os ‘ulama da elite podiam exercitar o ijtihad, 
“se tivessem capacidade e coragem”, “enquanto, no funcionamento quotidiano do sistema 
juridico”, o taqlid, “abrangia o qadis e os muftis comuns, e nao a elite”. 
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Ambos os autores partilham a ideia de que o ijtihad e o taqlid nao repre- 
sentaram momentos lineares ou mutuamente exclusivos da historia islamica; 
pelo contrario, sao duas hegemonias que estiveram e continuam em concor- 
rencia perpetua. Enquanto o ijtihad dominou durante o periodo formativo da 
lei islamica, o taqlid ganhou supremacia aproximadamente a partir do seculo 
XII. Os dois regimes surgiram corno resposta as necessidades imediatas da 
sociedade muculmana nos periodos respectivos e, assim, cada um deles 
estabeleceu a sua area de dominio: enquanto o ijtihad prevaleceu no campo 
teorico da lei, o taqlid - como o corpo concreto das regras dos madhhahib 
- transformou-se num metodo de aplicagao pratica da lei, moldada por e 
para a sociedade, mesrno quando se esta lei, em principio, estivesse limitada 
pela ordenagao suprema de Deus e pelas doutrinas das madhhahib. Assim, 
o regime de taqlid nao constituiu uma fase de involugao da jurisprudencia 
islamica na Idade Media; pelo contrario, e sinonimo da sua evolugao (Vogel, 
1993; Johansen, 1993; Kamali, 1993; Jackson, 1996). 

A ascensao do taqlid na sociedade mugulmana reflectiu tambem a inter- 
vengao crescente do Estado nos assuntos juridicos. Jackson (1996: xxvi-ii) 
acredita que, depois de os mu’tazila 4 terem conseguido angariar o apoio do 
governo e impor a Inquisigao ( al-mihnah ) nos anos de 833-48, os juristas, 
a fim de defender a teologia juridica e a primazia da lei perante a teologia 
especulativa e a etica mu’tazilita, foram forgados a cerrar lileiras e amalgamar 
as multiplas madhhahib existentes em quatro escolas maiores. Para este autor, 
gragas ao consenso ( ijma ), as quatro escolas ganharam ampla legitimidade. 
Reconhecendo a unidade e a diversidade destas escolas, o ijma garantiu a sua 
sobrevivencia perante a teologia especulativa e o racionalismo mu’tazila, ao 
qual as instituigoes de madhhahib se opuseram, enfrentando assim o Estado. 
O ijma das madhhahib, por outras palavras, fez da lei, e nao da teologia, o factor 
legitimador no Islao. 

De acordo com Calder (1993: 242-3), o estabelecimento das madhhahib 
definiu os juristas como uma classe e reforgou “o abismo entre aqueles que sabem, 
que tern direito a debater, e aqueles que nao sabem". Na base do ijma, as madhahib 
estabeleceram as opinioes que iriam prevalecer a partir de entao no domi- 
nio da lei, proscrevendo ou invalidando todas as conclusoes e opinioes que 
ficaram fora deste. O efeito final do ijma foi possibilitar a diminuigao das 
escolas juridicas existentes e tornar mesmo impossivel o surgimento de novas 


Sobre este tema, veja-se Hourani, 1995 e Martin, Woodward e Atmaja, 1997. 
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(Hallaq, 1984: 11-12). Neste periodo inicial, o jurista individual permaneceu 
autonomo e pode praticar o ijtihad independentemente, pois nao havia inte- 
resse em amarrar os juristas a um corpo especifico de regras. Neste contexto, 
ser membro de uma madhhab signiiicava apenas aceitar a primazia da lei corno 
um ideal. Isto reflectiu-se nas opinioes de varios estudiosos islamicos, tais 
como, Abd al-Jabbar (m. 1024), Ibn Abd al-Barr (m. 1070), al-Khatib al-Bag- 
dadi (m. 1058), Juwayni (m. 1085), entre outros. 

Ja no seculo XIII, as madhhahib, tornando-se num “corpo especifico de 
regras juridicas concretas”, deixaram de ser o enquadramento de um metodo 
de raciocinio juridico (Jackson, 1996: xxx). A partir de entao, o taqlid, como 
regime, ganhou hegemonia sobre as madhhahib, como forma de perpetuar a 
sua existencia e oferecer-lhes a sua autoridade. 

O desejo de preservar a madhhab em simultaneo como alternativa ao 
Estado e repositorio da autoridade juridica ajudarn a explicar o estabeleci- 
rnento do regime de taqlid. De acordo com Jackson (1996: 70), neste periodo 
o reconhecimento da legitimidade mutua entre as madhhahib com base na 
firm foi quebrado por uma intervengao crescente do Estado sobre o sistema 
religioso. Os sultoes saljuques (1169-1250) e mamelucos (1250-1517) do 
Egipto ligaram a classe do ‘ulama as instituigoes do Estado (Lapidus, 1988: 
353). A conquista do Egipto fatimida e xiita por Saladino, um sultao saljuque, 
em 1169, seguiu-se a imposigao do sunismo. Saladino introduziu tambem a 
madhhab hanalita no Egipto, ate entao dominado pelo xiismo e pela madhhab 
shafi’i, recrutando proeminentes qadis e muftis hanafitas, trazidos do exterior. 
Ernbora os Saljuques adoptassem uma politica de tratamento igualitario de 
todas as madhhahib, na pratica a escola hanalita conheceu uma posigao socio- 
politica privilegiada face as restantes madhhahib (ibid.). Os sultaos mamelucos 
seguiram a mesma politica. Quando o Sultao Baybars (1260-70) se transfor- 
mou num shafi’ita, esta madhhab ganhou influencia e poder no seio do seu 
estado. Shihab al-Din Al-Qarafi (m. 1285) e Taqi al-Din ibn-Taymiyya (1263- 
1328), pertencentes as madhhahib malikita e de hanbalita respectivamente 
- arnbas supostamente ‘marginalizadas’ pelo Estado - argumentavam que a 
associagao de uma madhhab ao Estado tinha por consequencia que o corpo de 
regras dessa madhhab ganharia uma posigao preferencial na sociedade. Tanto 
o significado quanto o valor do ijma foram, assim, desafiados e diminuidos. 

A transformagao das madhhahib em corporagoes prolissionais (gremios) 
garantiu, no entanto, de certa forma a continuidade desta ijma (Jackson, 
1996: 70-73, 103-112; Makdisi, 1990: 125). Quando a madhhab adquiriu 
um estatuto corporativo - com capacidade para conferir algurna protecgao 
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aos seus membros e as suas doutrinas esta transform at;ao teve lugar num 
contexto onde todos os tipos de interprctacoes juridicas poderiam ocorrer. 
Makdisi (1990: 131) argumenta que uma madhhab, tal como qualquer corpo- 
ragao, esta estruturada hierarquicamente, apresentado tres graus: o neofito 
(: mutaffaqih ), o estudante graduado {sahib) e o mestre/professor {mufti/mudar- 
ris). Cada madhhab possuia um mestre dirigente (o ra’is ). Os ra’is, mudarris ou 
mufti de cada madhhab, frequentemente considerados como os mujtahids ft’ 
l madhhab , 5 emitiam opinioes individuals, que se transformavam depois em 
opinioes gerais da sua escola. Reconhecendo os imamos (fundadores) de cada 
madhhab como os mujtahids absolutos e independences (mujtahid mutlaq), os 
ra’is e muftis das madhhahib nao reivindicavam, no entanto, este papel para 
si, sendo talvez a unica excepgao o caso de Suyuti (1445-1505) (Hallaq, 
1984-29-33). 

Entretanto, os relatos historicos demonstram que o poder executivo 
dos califas nao reforgou sempre as decisoes judiciais e, frequentemente, os 
califas exerceram o seu proprio poder discricionario (Kamali, 1996: 56). 
Coulson (1964: 121) assinalou que, embora o dever de julgar com imparciali- 
dade completa fosse exigida pelo proprio al-Qur’ao, o relacionamento entre o 
poder judicial e o poder executivo era tal que tornava impossivel a aplicagao 
plena deste principio. 

A pluralidade de escolas juridicas e a diversidade das suas doutrinas 
causavam tambem confusao e disparidade nas decisoes dos tribunals, o que 
conduziu o governo mugulmano a adoptar uma das escolas como ‘a’ madhhab 
oficial do Estado. Mesmo um defensor tao lidimo do ijtihad como o jurista 
al-Mawardi (974-1058) defendeu que as necessidades praticas ‘requeriam’ 
que cada juiz {qadi) seguisse uma escola particular da lei nas suas deliberates 
(Vogel, 1993: 400). Por esta razao, Vogel (1993: 398) relaciona a transfor- 
rnagao dum qadi-mujtahid em um qadi-muqallid com a emergencia do Estado 
mugulmano. 

Entre os seculos X e XIII, os estudiosos islamicos seguiam formulagoes 
diferentes a respeito da liberdade de qadi (Hallaq, 1984). Mas a ideia de que 
os mujtahids eram inalcangaveis foi alastrando, em paralelo com a ideia da 
necessidade de os qadis assumirem autoridade sobre todo o Estado. A cres- 
cente intervengao do Estado no sistema judiciario tornou o lugar de qadi 
indesejavel para muitos mujtahids, que declinavam com notavel frequencia o 


5 Ou seja, os mujtahids dentro de uma madhhab. 
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exercfcio desta fungao. Como consequencia, e como refere Makdisi (1985: 
87), a necessidade de novos qadis foi preenchida atraves do recrutamento dos 
juristas menos qualiticados (muqallids). 

Os exemplos dtados por Vogel (1993), Kamali (1993) e Jackson (1996) 
ilustram como o taqlid comeqiu a ganhar supremacia sobre a instituigao do 
juiz (qadi). Jackson (1996: 152-162), a partir do estudo dos textos de diferen- 
tes juristas dos seculos X a XIII, atesta como a exigencia de um qadi ser um 
mujtahid foi gradualmente abandonada a favor de ele ser apenas um muqallid. 
Por outro lado, Vogel (1993: 398-401) mostra que a decisao de um qadi- 
mujtahid nao era obrigatoria ( hukm ), mas apenas zanni (incerta), e, portanto, 
diiicilmente aplicavel na pratica. O facto de um qadi ser o mujtahid significava 
que a sua opiniao individual ( ijtihad) tinha rnais um caracter de recomenda- 
gao ou parecer, do que propriamente de decisao judicial. Este facto levou Ibn 
Muqaffa (m. 757) a queixar-se da existencia de uma “multiplicidade de decisoes 
legais oujuridicas que eram mutuamente contraditorias” . O processo judicial foi 
tarnbem complicado pela liberdade dos leigos de escolher entre os diferentes 
qadis e as respectivas opinioes. Makdisi (1985: 82) refere que um ijtihad indivi- 
dual tanto podia ser seguido por um leigo como podia ser rejeitado; ou seja, 
esse ijtihad nao era hukm. 

Ao rnesmo tempo, o conceito de que todos os mujtahids eram livres e 
independentes gerou uma certa confusao a respeito da aplicagao da lei a todo 
um espaco geo-politico, fosse este uma cidade ou a um estado; em paralelo, 
abriu espago para a corrupgao e arbitrariedade judicial, negando igualmente 
aos litigantes a previsibilidade da lei. Isto significou que, no que concerne 
aos conteudos juridicos das decisoes judiciais, cada qadi ficou limitado pelas 
opinioes da sua respectiva madhhab. Quando um qadi optava seguir o parecer 
de uma dada fatwa 6 endossada pela sua maddhab, o seu acto de escolha trans- 
formava este parecer de uma fatwa nurna decisao judicial (hukm). 

Neste sentido, a emergencia do taqlid vinculou o jurista a uma escola 
especitica do direito, ao mesmo tempo que produziu uma solugao para as 
dificuldades praticas que o Estado enfr entava quanto a aplicagao da lei. Mas 
isto tambem facilitou que as opinioes dos juristas individuals adquirissem o 
estatuto de uma decisao judicial (hukm). O jurista falava agora em nome de 
uma escola reconhecida pelo ijma, que legitimava as madhhahib existentes. 
Em comparagao ao conceito de zann, o ijma era infalivel e obrigatorio, e 


6 Fatwa (plural fatawa) - parecer juridico produzido pelo mufti. 
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baseava-se no principio de que “a minha comunidade nunca eoncordara num erro” 
(al-Qur’ao, 4: 115). Consequentemente, quando Hallaq (1984: 4) afirma que 

o mujtahid pode tentar, empregando o procedimento do qiyas (analogia), desco- 
brir o julgamento ( hukm ) de um caso sem precedente (far’; pl.furu’)”, ele contradiz 
a opiniao generalizada de que um ijtihad individual e zanni (incerto e falivel) 
(Faruki, 1962: 26-27; Hasan, 1976: 61-63). 

Apesar do reconhecimento de que o taqlid era um modus vivendi domi- 
nante na jurisprudence deste periodo, a pratica do ijtihad nao foi totalmente 
abandonada. Isto significa que nao houve - nem podia haver - um ‘encerra- 
mento dos portoes do ijtihad ’. A pratica continua de ijtihad pode ser ilustrada 
a partir da evolugao da instituigao de mufti (jurisconsulto) (Hallaq, 1997: 
123). Se, a partir do seculo XIII, a opiniao do qadi se tornou numa decisao 
judicial obrigatoria (hukm), a fatwa do mufti continuou a ser “nao-deliberativa 
e sujeita a contesta$ao” (Jackson, 1996: 143). Consequentemente, se o ijtihad 
individual dum qadi ficou limitado quer pela sua madhhab, quer pelo Estado, 
um mufti, embora teoricamente devesse seguir o corpo das regras da sua 
madhhab, na pratica, gozando dum estatuto muito elevado na sua madhhab, 
continuou a ser um mujtahid independente tanto do Estado, quanto da madh- 
hab. Esta situagao manteve-se, pelo menos, ate ao seculo XVI. Nessa epoca os 
Otomanos comegaram a nomear um mufti a nivel do Estado, altura em que 
a decisao juridica dum mufti se transformou num hukm tambem (Makdisi, 
1983: 87; Makdisi, 1990: 122; Johansen, 1993: 34). 

O mufti, atraves do seu ijtihad independente e absoluto, produzia 
mudangas legais tanto teoricas quanto praticas (Makdisi, 1990:131). Schacht 
e Coulson estavam bem cientes desta fungao do mufti e das fatawa. Schacht 
(1964: 74-74) descreve-os como uma contribuigao importante “para o desen- 
volvimento doutrinal da lei islamica”, e Coulson (1964: 140-42; 148) nota que 
esta intervengao causou de facto, “modificapes consideraveis na doutrina restrita 
elassica ”, Infelizmente, ambos os autores nao desenvolvem as suas opinioes a 
este respeito. 

Johansen (1993: 29-49) sublinha que estas mudangas, que tomaram 
a forma de novas interpretagoes, foram incorporadas na literatura juridica 
medieval de fiqh, constituidas por mutun e usul. Esta literatura foi, gradual- 
mente, enriquecida com as interpretagoes acima mencionadas das madhhahib, 
e incorporada em generos literarios novos, tais como os shuruh (comentarios) 
e as fatawa. Johansen estudou alguns destes documentos datados de entre os 
seculos XI a XV, que reflectem em particular as mudangas juridicas dentro 
da madhhab hanafi em relagao ao imposto fundiario e ao aluguer de terra. 
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De facto, as leis hanafi do periodo anterior indicavam que o imposto devia 
ser fixado sobre todas as terras araveis. Todavia, no seculo XII, os juristas da 
Asia Central ja faziam uma diferenciagao entre as terras usadas pelos cam- 
poneses para a produgao e as que pertencem aos proprietaries que tiravam 
proveito das rendas colectadas, e dos respectivos impostos (Johansen, 1993: 
40). Entre os seculos XV e XVIII, os juristas hanafi do Egipto e Siria acharam 
que a regra relativa ao imposto fundiario deliberada pelos fimdadores da sua 
escola ja nao se aplicava a estes paises. Esta nova opiniao divergia claramente 
da doutrina fundamental da escola hanafi, e entre os muftis discutiu-se afin- 
cadamente das razoes pelas quais a antiga doutrina fora substituida por uma 
nova. A nova doutrina dava conta das necessidades sociais e economicas que 
justificavam uma mudanga na lei. Os muftis afirmavam “ que as fatawa podem 
diferir da tradi$ao anterior, e podem ate' negligencia-la; e podem desenvolver doutrinas 
novas e impd-las aos qadis” (Johansen, 1993: 35-6). 

No geral, nao ha nenhuma duvida de que os muftis nao discutiam as 
doutrinas das suas escolas como um corpus juris inalteravel, mas antes como 
uma tradigao em permanente mudanga, que deveria ser ajustada e adaptada 
as mudangas do tempo e da sociedade. Tudo indica que o principio de taqlid 
nao e aplicavel aos muftis e as fatawa. Um bom exemplo disto e a actividade 
juridica de Ibn-Taymiyya, que, nos seus trabalhos, clamou por um rigoroso 
ijtihad radical (Makari, 1983: 87). Victor E. Makari menciona que Ibn Tay- 
miyya, na qualidade de mufti, era claramente um mjutahid mutlaq, absoluto e 
independente, apesar de sublinhar constantemente a sua pertenga a escola 
hanbali. Este ponto e reforgado por Benjamin Jokisch (1997), que, concen- 
trando a sua pesquisa nas fatawa de ibn Taymiyya, revela que estas frequente- 
mente contrariavam as posigoes estabelecidas pela escola hanbali e tinham 
um espirito sobejamente inovador e uma interpretagao independente e 
original (Jokisch, 1997: 129). 

Os juristas medievais declararam expressamente que o mufti, ao contra- 
rio do qadi, tinha todo o direito de discutir os motivos, a consciencia religiosa, 
e as intengoes ou, por outras palavras, “os aspectos interims" ( al-batin ) dum 
crente. Somente quando um mufti era chamado a emitir uma orientagao legal 
para um caso trazido perante o qadi, e que ele devia referir-se ao zahir, ou aos 
aspectos externos da lei e da acgao humana (Johansen, 1993:33). A fim de 
separar a fungao de orientagao religiosa e de pericia juridica, a primeira devia 
ser apresentada oralmente, enquanto a parte de pericia juridica devia feita e 
apresentada por escrito, como uma fiatwa. 
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Al-Qarafi acreditava que, neste periodo, o padrao caracteristico do 
processo judicial no seu todo assentou na divisao efectiva de competencias 
entre o qadi e o mufti - enquanto as actividades do qadi ficaram restringidas as 
questoes factuais, o mufti manteve a jurisdigao da lei (Jackson, 1996: 145). O 
mufti era um mujtahid, uma vez que a sua opiniao nao tinha que ser seguida e 
obrigatoriamente adoptada pelos leigos ou pelos qadis\ ele trabalhava sobre a 
parte teorica do corpus legal, interpretando e emitindo opinioes sobre como 
as leis deviam ser aplicadas. O qadi era um muqallid (seguidor da deliberates 
do mufti-mujtahid ); ele poderia potencialmente transformar o ijtihad numa 
decisao judicial obrigatoria e final ( hukm ). 

Faruki, Hasan e Coulson alegaram que desde a instituigao do regime de 
taqlid, o ijtihad absoluto ( ijtihad mutlaq ) deixou de ser praticado. Estes auto- 
res argumentam tambem que o ijtihad fi’ l madhhab (o ijtihad dentro de uma 
maddhab ) tinha substituido o ijtihad mutlaq. Esta opiniao contradita o facto de 
varios muftis e mujtahids, tais como Juwayni (m. 1085), Ibn Taymiya, al-Ghazali 
(m. 1111), ar-Rafi’i (m. 1226), Suyuti e outros terem continuado a exercer o 
ijtihad mutlaq, apesar de pertencerem a madhhahib diferentes. Embora estes 
juristas fossem identificados como mujtahid muntasib (os mujtahids filiados a 
uma dada escola juridica), ou como mustaqill ( mujtahids dentro de uma escola 
juridica), as suas interpretagoes inovadoras e originais baseavam-se directa- 
rnente nas escrituras sagradas do Qur’ao e da Sunna, e nao eram limitadas pelos 
termos doutrinais das suas respectivas escolas (Hallaq, 1984: 13-20, 26-27). 

Apesar de Hallaq opinar que o qiyas era a “espinha dorsal do ijtihacT', este 
nao foi praticado geralmente por muqallids, e al-Qarafi confirma que qualquer 
pessoa podia praticar qiyas com base na madhhab do seu imamo, nos casos em 
que o ijtihad era chamado takhrij, e permanecendo ainda assim um muqallid 
(Hallaq, 1984: 7; Jackson, 1996: 128). Mas, se os ra’is e muftis dominaram a 
disciplina de usul al-fiqh a fim de poder extrapolar (executando takhrij) uma 
decisao legal com base no madhhab do imamo, eles podiam tambem aplicar 
o mesmo metodo directamente as escrituras sagradas (exercendo o ijtihad 
mutlaq). Na pratica, o que eles reivindicavam como uma mera imitagao do 
metodo dos imamos eram, na pratica, e em muitos casos, os seus proprios 
ijtihad independentes e absolutos. Como interpretes da lei divina, eles nao 
tinham poder para abolir a lei vigente, mas, em certas ocasioes, um jurista 
particularmente talentoso podia conseguir, pela argumentagao, modificar 
uma lei anteriormente estabelecida. O mecanismo por eles adoptado para 
introduzir mudangas e inovagoes na lei era o da “justaposigao de solugoes diferen- 
tes a um mesmo problema” (Jackson, 1996: 96-112; Johansen, 1993: 30). 
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Na discussao do taqlid, Schacht equiparou-o a “aceita$ao inquestionavel das 
doutrinas das escolas e das autoridades estabelecidas” (1964: 71). Em contrapartida, 
para o jurista medieval mugulmano al-Qaraii, existiam potencialmente mul- 
tiplas doutrinas expressas pelos imamos das madhhahib e pelas autoridades 
antigas que, no entanto, nao foram enquadradas nas suas respectivas escolas 
juridicas e, por isso, nao se tornaram tambem um objecto taqlid (por exemplo, 
o batin) ( apud Jackson, 1996: 127). Este jurista sublinhava que as opinioes dos 
eponimos das escolas e das autoridades antigas nao deviam ser seguidas cega- 
mente, mas antes examinadas de maneira a excluir as ‘doutrinas’ extra-legais 
do santuario da lei. 

O taqlid, segundo al-Qaraii, consiste em cinco componentes: as catego- 
rias legais ( ahkam ), as causas legais (asbab), os pre-requisitos legais ( shurut ), os 
impediments legais ( mawani ’) e as variadas formas das provas apresentadas 
ao tribunal ( hijaj ) ( apud Jackson, 1996: 139). O taqlid, como o que vinculava 
uma madhhab, e valido somente como um constituinte da lei. Mesmo neste 
campo restrito e dominado pelo taqlid, o ijtihad, pelo menos no sentido da 
obscrvacao pessoal ou cientifica, nao iica obliterado, tendo assumido o seu 
proprio lugar ao lado do taqlid, e, em muitos casos, como uma parte necessa- 
ria do processo juridico. 

Al-Qaraii indicou que os pronunciamentos judiciais nas questoes fora 
da area do taqlid nao erarn decisoes obrigatorias, mas somente acgoes discri- 
cionarias. Tanto um mujtahid como um muqallid podiarn deliberar acerca das 
questoes para-legais, na tentativa de determinar se uma regra podia ou nao 
ser aplicada no caso em juizo. O que e importante, entretanto, e que nenhum 
dos dois tomasse estas questoes como parte da aplicacao da lei propriamente 
dita. Para al-Qaraii, era importante impedir qualquer convergencia - sempre 
indesejavel - entre a autoridade discricional ( ijtihad) e legal (taqlid). 

O facto de o taqlid servir como um rneio pratico para a aplicagao do 
ijtihad nao signiiicava que o taqlid pudesse eclipsar ou substituir o ijtihad pro- 
priamente dito, situagao que foi claramente argumentada por al-Qaraii. Por 
um lado, como aiirmou al-Qaraii, a lei e a madhhab, e assim ela e dominio de 
taqlid, restrita pelo corpo das regras da respectiva madhhab. O ijtihad, por outro 
lado, nao e limitado pela madhhab. Mas, porque o ijtihad serve para fornecer 
a justiiicagao para o taqlid, mesmo um ijtihad absoluto deve ser coniinado, pelo 
menos teoricamente, a uma madhhab. Assim, apesar de o ijtihad (mesmo o 
absoluto) ser continuamente exercido e nao ser proibido de maneira alguma, 
no quotidiano da pratica legal timcionava somente o ijtihad coniinado ao 
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corpo das regras duma madhhab especifica. A existencia de ijtihad garantiu e 
deixou margem para a criatividade na lei. 

Ao contrario da opiniao de Coulson (1964: 84) de que o taqlid signiti- 
cava que um muqallid seguia rigorosamente a doutrina da sua madhhab, as pro- 
vas historicas e os documentos legais mostram que a pratica da escolha entre 
as posigoes das varias madhhahib - conhecida como talfiq ou do eclectismo 
legal - era largamente aceite. Por exemplo, Calder (1995: 57-75) refere como 
os juristas hanafi, tais como al-Sarakhsi (m. 1097), adoptaram uma visao shafi’i 
a respeito da questao do zakat. Al-Qarafi mencionou que um bom mimero 
de Shaii’itas permitiam a pratica de talfiq. Ibn al-Hajib (m. 1244) permitiu-a 
abertamente dentro da escola maliki (Jackson, 1996: 111). Assim “a lealdadea 
escola particular nao era dogmatica, [...] e o relacionamento entre as escolas era diale'c- 
tico” (Calder, 1995: 72). 

4. Conclusao 

A emergencia da teoria do ‘encerramento dos portoes do ijtihad’ conheceu 
diferentes explicates, fossem elas de academicos orientalistas dos anos 1950 
e 1960, ou dos proprios juristas mugulmanos. Os orientalistas encontraram 
nela uma explanagao historica para a alegada falta da criatividade juridico- 
legal e para o declinio da civilizacao islamica, que, para estes academcios, 
simbolizava um mundo pre-moderno e atrasado. 

Os investigadores contemporaneos apontam que nem o ijtihad nem a 
criatividade juridico-legal deixaram alguma vez de ser praticados por juris- 
tas mugulmanos. Pesquisando a escrita dos juristas mugulmanos de varias 
epocas, eles demonstraram que os juristas expressaram atraves da teoria do 
encerramento do ijtihad o seu desagrado perante a crise que assolava a socie- 
dade medieval, e que, no entender deles, denotava e iminente aproximagao 
do Dia do Juizo Final. Por outro lado, nesse momento, as bases das teorias 
juridicas ja haviam sido formuladas e inscritas em madhhahib, o que criou uma 
certa reverencia perante os seus fundadores, vistos como os linicos possiveis 
mujtahids. Esta percepgao tambem podia conduzi-los a declaragao da impos- 
sibilidade do surgimento de novos mujtahids a altura e, consequentemente, a 
declarar o encerramento do ijtihad. 

No entanto, mais recentemente, alguns investigadores tern vindo a 
apontar as discrepancias entre uma teoria idealizada do ijtihad, promovida 
pelos juristas, e a pratica real da aplicagao da lei. Perante a crescente interven- 
gao e controlo do poder judicial pelo Estado, as madhhahib transformaram-se 
nos garantes da supremacia da lei sobre a sociedade, opondo-se a influencia 
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crescente do Estado. Neste processo, o ijma muniu-os de autoridade e legi- 
timidade. Por outro lado, o ijtihad, sendo uma dcliheragao nao obrigatoria, 
dificilmente podia transformar-se numa decisao judicial, facto este que 
complicou a aplicaijao da lei na pratica. Assim, as madhhahib, o Estado, e as 
necessidades praticas impuseram o regime do taqlid em detrimento do ijtihad. 
Ernbora isto facilitasse a aplicaijao pratica da lei, na realidade, o ijtihad e taqlid 
tem vindo a co-existir, pois o surgimento do taqlid nao extinguiu o ijtihad. 
Outrossim, possibilitou a sua transformacao do taqlid de zann i (incerto e nao- 
deliberativo) para hukm (obrigatorio) . 

O taqlid ficou mais associado com a posicao do juiz, o qadi, enquanto 
o ijtihad prevaleceu no seio dos muftis. O ijtihad , mesmo o absoluto, nunca 
deixou de ser exercido, pelo rnenos no dominio teorico da lei, apesar de, na 
pratica este ter de estar associado a uma madhhab. Assim, o ijtihad continuou 
a estimular a criatividade e as mudancas juridicas e legais ao longo de toda a 
historia do Islao. 


O DEBATE SOBRE O 'ENCERRAMENTO DO IJTIHAD’ E A SUA CRITICA 259 


REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS 

CALDER, Norman (1993), Studies in Early Muslim Jurisprudence. Oxford: Clarendon 
Press. 

CALDER, Norman (1995), “Exploring the God’s Law: Muhammad b. Ahmad Sahl al- 
Sarakhi on Zakat”, in Christopher Toll: Jakob Skovgaard-Petersen (orgs.), Law 
and the Islamic World, Past and Present. Copenhagen: The Royal Danish Academy 
of Sciences and Letters, 57-75. 

COULSON, Noel J. (1964), A History of Islamic Law. Edinburgh: Edinburgh University 
Press. 

HALLAQ, Wael B. (1984), “Was the Gate of Ijtihad Closed?”, International Journal of 
Middle Eastern Studies, 16 (1), 3-41. 

HALLAQ, Wael B. (1986), “On the Origins of the Controversy about the Existence of 
Mujtahids and the Gate of Ijtihad”, Studia Islamica, 63, 129-141. 

LLALLAQ, Wael B. (1997), A History of Islamic Legal Theories: an Introduction to Sunni Usui 
Al-Liqh. Cambridge: Cambridge University Press. 

HASAN, Ahmad (1976), The Doctrine ofljma in Islam. Islamabad: The Islamic Research 
Institute. 

HOURANI, George F. (1985), Reason and Tradition in Islamic Ethics, Cambridge: Cam- 
bridge University Press. 

FARUKI, Kemal A. (1962), Islamic Jurisprudence. Karachi: Din Muhammadi Press. 

JACKSON, Sherman A. (1996) , Islamic Law and the State. The Constitutional Jurisprudence of 
Shihab al-Din al-Qarafi. Leiden: E. J. Brill. 

JOHANSEN, Baber (1993), “Legal Literature and the Problem of Change: the Case of 
the Land Rent”, in Chibli Mallat (org.), Islam and Public Law. Classical and Con- 
temporary Studies. Londres: Centre of Islamic and Middle Eastern Law, SOAS, 
29-49. 

JOKISCH, Benjamin (1997), “Ijtihad in Ibn Taymiyya’s Fatawa”, in Robert Gleave; 
Eugenia Kermeli (orgs.), Islamic Law: Theory and Practice. Londres: I. B. Tauris 
Publisher, 119-137. 

KAMALI, Mohammed Hashim (1993) , “Appellate Review and Judicial Independence in 
Islamic Law”, in Chibli Mallat (org.) , Islam and Public Law. Classical and Contempo- 
rary Studies. Londres: Centre of Islamic and Middle Eastern Law, SOAS, 29-49. 

KAMALI, Mohammad Hashim (1996), Freedom of Expression in Islam. Londres: I.B. 
Tauris. 

KHALAFALLAH, Haifaa (2001), “The Elusive ‘Islamic Law’: Rethinking the Focus of 
Modern Scholarship”, Islam and Christian-Muslim Relations, 12 (2), 143-52. 


260 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


LAMBTON, Ann K. S. (1981), State and Government in Medieval Islam. An Introduction to the 
Study of Islamic Political Theory: The Jurists. Oxford: Oxford University Press. 

LAPIDUS, Ira M. (1988), A History of Islamic Societies. Cambridge: Cambridge University 
Press. 

MAKAR], Victor E. (1983), Ibn Taymiyyah’s Ethics. The Social Factor. Chico: Scholars 
Press. 

MAKDISI, George (1985), “Freedom in Islamic Jurisprudence: Ijtihad, Taqlid, and Aca- 
demic Freedom”, in Les Belles Lettres. Paris: 79-87. 

MAKDISI, George (1990), “Magisterium and Academic Freedom in Classical Islam and 
Medieval Christianity”, in Nicholas Heer (org.), Islamic Law and Jurisprudence. 
Seattle: University of Washington Press, 117-133. 

MAKDISI, George (1991), Religion, Law and Learning in Classical Islam. Vermont: 
Variorum. 

MARTIN, Richard C.; Woodward, Mark R.; Atmaja Dwi S. (1997), Defenders of Reason 
in Islam: Mu’tazilism from Medieval School to Modern Symbol. Oxford: Oneworld 
Publications. 

PETERS, Rudolph (1980), “Ijtihad and Taqlid in 18 th and 19 th Century Islam”, Die Weltdes 
Islams, 20 (3-4), 131-145. 

SCHACHT, Joseph (1964) , An Introduction to Islamic Law. Oxford: Clarendon Press. 

VOGEL, Frank E. (1993), “The Closing of the Door of Ijtihad and the Application of 
Law”, The American Journal of Islamic Social Sciences, 10 (3), 396-401. 

WEISS, Bernard (1978), “Interpretation in Islamic Law: the Theory of Ijtihad", American 
Journal of Comparative Law, 26, 199-212. 


CAPITULO 8 

TRANSigOES NO ‘PROGRESSO’ DA CIVILIZAgAO: 
TEORIZAgAO SOBRE A HISTORIA, A PRATICA 
E A TRADigAO 

Ebrahim Moosa 


A vida muda rapidamente. 
A vida muda num instante. 
Uma pessoa senta-se para jantar e a vida que conhecia termina. 

A questao da autocompaixao... 
Tinha de ter sentido a mudancja da mare. Tinha de ter acompanhado a mudaiuja. 
Foi o que ele me disse. Ninguem observa o pardal, mas foi o que ele me disse. 

Joan Didion, The Year of Magical Thinking 

As pessoas inteligentes nao sao julgadas pelas suas loucuras: 
que priva5ao dos direitos humanos! 
Friedrich Nietzsche, Beyond Good and Evil 1 


Introducao 

Quem pensa que o Islao ‘progressista’ constitui uma ideologia feita, ou 
um credo, movimento ou conjunto de doutrinas a disposicao, sofrera um 
amargo desapontamento. Nem sequer constitui uma teoria ou interpretaqao 
cuidadosamente ajustadas da lei, teologia, etica e politica mugulmanas. Tao- 
pouco constitui uma escola de pensamento. Eu defenderia antes que o Islao 
progressista constitui uma lista de aspiracocs, um desejo e, quando muito, 
literalmente, um conjunto de accoes, tal como sugere a palavra ‘progresso’ 
na expressao ‘um trabalho em progresso’. No maximo, constitui uma pratica. 

Outro modo de considerar a questao e dizer que o Islao progressista 
constitui uma postura: uma atitude. Que especie de atitude? Eis a dificuldade 
da questao. Dizer em que consiste essa atitude, atribuir-lhe um conteudo ou 
ate mesmo ter a audacia de declarar aquilo que ela nao e, e parecer um sumo- 


NT: traduzido da versao inglesa. 


262 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


sacerdote ou um guardiao dos portoes do ‘Islao progressista’. Convem nao 
dar azo a tais recriminagoes. 

No entanto, as pessoas profunda ou ligeiramente associadas ao que 
e geralmente identiiicado como ‘Islao progressista’ propoem diferentes 
praticas e metodologias concomitantes para confirmar e justilicar o teor 
das proposicoes eticas, visoes filosoficas e contestagoes sobre a historia que 
defendem. Todas estas discordancias e diferengas sao perfeitamente saluta- 
res para a reflexao criativa no pensamento muculmano, especialmente no 
pensamento etico. O que certamente assinalaria o toque de finados do pen- 
samento progressista muculmano seria o surgimento de uma unica voz, uma 
instituicao unificadora, uma corporacao ou associacao exclusiva de eruditos 
e praticantes que monopolizassem o epiteto ‘progressista’ e ditassem as suas 
acgoes, debatessem os seus valores e determinassem o seu teor, como uma 
ortodoxia. Se tal acontecesse, entao, o navio do Islao progressista abandona- 
ria o porto gravemente inclinado. 

Aquilo que se insere na vasta rubrica do Islao progressista assume 
muitas formas. Em certos lugares sao as lutas de vida ou morte de pessoas 
que tentam dar um sentido as situagoes extremas da vida, seja em contextos 
patriarcais repressivos, nas garras da pobreza, da fome e da guerra excessivas, 
seja no meio de doengas de proporgoes pandemicas. Em condigoes mais 
favoraveis, tambem nos aguardam desafios semelhantes, embora disfargados 
pela abundancia e por uma invejavel seguranga. Coniiando nas suas multiplas 
tradigoes e nos recursos de civilizagoes transnacionais, muitos mugulmanos 
tentam encontrar um significado para as suas vidas. De um modo ainda nao 
muito claramente delinido, estas pessoas e comunidades constituem a forga 
vital daquilo a que chamo o Islao progressista. Nesta reflexao, prefiro desta- 
car alguns conceitos e ideias-chave que surgiram durante a minha jornada e 
descoberta sobre o modo de relacionar criticamente as tradigoes do conhe- 
cimento mugulmano. Como se tratara sempre de um trabalho em progresso, 
tenho mais perguntas do que respostas; algumas das minhas observagoes sur- 
girao sob a forma de esclarecimentos e advertencias. Aconselho vivamente o 
leitor a considerar como experimental, apesar da sua veemencia, tudo aquilo 
que possa parecer uma resposta ou uma exortagao. 

Como se desenvolve uma abordagem critica a tradigao? Se as experien- 
cias do passado se tornaram o laboratorio social para a formagao da tradigao, 
por que motivo nao poderao as nossas actuais experiencias enquanto mugul- 
manos tornar-se os fios para a produgao do vestuario da tradigao? Embora 
nao exista um modo sensato e inteligente de saber como uma tradigao revita- 
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lizada se desenvolvera, a busca de um conhecimento e uma etica emergentes 
deve prosseguir vigorosamente. Os intelectuais e os activistas tem a respon- 
sabilidade de reformular o conhecimento da tradicao e, portanto, a tradicao, 
a luz das suas experiencias contemporaneas. 

1. O que um nome insere em si? 

Um nome revela e reprime muita coisa. O termo ‘progressista’, utilizado para 
designar um grupo de activistas e pensadores pouco unido, que defende uma 
narrativa diferente do Islao, em comparacao com a narrativa predominante, e 
certamente um termo de oposigao. Com efeito, para mim, o termo ‘progres- 
sista’ constitui em si proprio uma fonte de mal-estar por motivos que serao 
explicados mais adiante, mas continuo a emprega-lo a falta de um substituto 
rnelhor. Como alguns filosofos franceses sugeriram utilmente, e possivel usar 
o termo sob ‘rasura’. 

Os progressistas diferem, em aspectos importantes, das ortodoxias pre- 
dominantes do revivalismo e tradicionalismo islamico nas suas respectivas 
metodologias e ideologias. Pelo menos, considero ter uma relagao complexa 
com a heranga intelectual e com as multiplas formagoes culturais em que os 
mugulmanos viveram e prosperaram, se desenvolveram e fracassaram, rnuda- 
ram e estabilizaram. Um dos principals pontos de partida dos progressistas 
e a carga de ideologia acentuada e exagerada, evidente nas interpretagoes 
propostas por representantes do revivalismo islamico, como o Muslim Bro- 
therhood 2 do Egipto ou o Jamat-e Islami da India e do Paquistao ou as escolas 
ortodoxas de Al-Azhar no Egipto, as escolas Deobandi, Barelwi e Ahle Hadith 
da India e do Paquistao, as escolas de Najaf no Iraque, Qum no Irao, e as varie- 
dades de tendencias puritanas ( salafi ) na regiao do Golfo e noutros locais, 
para referir apenas alguns dos mais importantes. Cada um destes grupos 
tem tambem uma presenga global, bem como representagoes na Europa e na 
America do Norte, onde as minorias mugulmanas estao em ascensao. 

Evidentemente que, assim como nao se pode fazer com que os progres- 
sistas se paregam artificialmente uns com os outros (homogeneizados), seria 
igualmente um erro interpretar visoes opostas como uniformes. Porem, para 
fins de caracterizagao, mas nao de difamagao, sinto-me impelido a recorrer 


2 NT: A Sociedade dos Irmaos Mugulmanos, ou, simplesmente, a Irmandade Islamica 
e uma das principais estruturas de oposigao politica no mundo arabe. A estmtura mais 
antiga e tambem a maior foi fundada no Egipto em 1928. 
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a um certo essencialismo estrategico para descrever, em termos gerais, de 
que modo as minhas perspectivas se distinguem das dos meus opositores. 
Uma comparacao mais cuidadosa, e de teor mais tecnico, pertencera a outro 
genero de escrita, pelo que, perante a brevidade de espago e de antbito con- 
cedida, nao podera ser aqui realizada. A afirmagao, ainda que muito vaga, de 
que pelo menos algumas pessoas filiadas nas tendencias supracitadas apoiam 
certos aspectos da metodologia e da pratica progressistas, mas tantbent se 
abstem de o fazer em relagao a outros aspectos, permanece verdadeira. Esta 
observagao deve por fim a qualquer ilusao de que as perspectivas progressis- 
tas constituent apenas um lugar reservado a eruditos. 

Assint, quando alego que alguns pontos de vista ntantidos por grupos 
mugulntanos sao ideologicos, fago-o tendo em consideragao questoes muito 
especiticas. Perpetuar uma heranga cultural inibidora sugere uma negagao 
dos factos obvios do ntundo e uma ausencia de bom-senso. Em sunta, diria 
que a principal diferenga entre os progressistas mugulntanos e aqueles que 
os criticant reside no facto de estes ultimos seguirent nretodologias ultra- 
passadas ou terenr-se compronretido com doutrinas e interpretagoes que 
perderam a sua razao de ser e a sua relevancia, com o passar do tempo. Por 
outro lado, os progressistas estao tantbent dolorosantente conscientes de 
que sucumbir sent criticas a tudo o que e verdadeiro ou falso tantbent nao 
faria ntuito sentido, unta vez que isso resultaria na opgao panglossiana 3 de se 
ser inabalavel e irrealisticanrente optintista acerca de tudo o que se refere ao 
estilo nroderno. 

Muitas pessoas julgam o termo ‘progressista’ conto exclusivista. Por 
outras palavras, intplicara o ternto que, se nao subscrevermos um progranta 
progressista estaremos, por nornra, a aderir a um progranta retrogrado? Na 
ntinha opiniao, trata-se de unta inferencia errada. Qualquer detinigao pode 
ser colocada de ntodo aiirnrativo e negativo. Dizer que unta pessoa e negra, 
constitui unta declaragao que alirnta, ent printeira instancia, a identidade 
negra de unta pessoa e nao intplica, necessariantente, a negagao de unta 
identidade branca. Em todo o caso, o que tal aitrntagao sugere e a existencia 
de unta diferenga de identidades. Do mesmo modo, aiirntar que unta pessoa e 
americana ou indiana nao implica necessariantente que se despreze os cana- 
dianos ou os paquistaneses. Porent, efectivantente, subjacente a tal classifica- 


3 NT: Pangloss, personagem do romance Candido, de Voltaire, que professava um 
optimismo exagerado. 
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gao encontra-se um conjunto de relagoes de lealdade e de compromissos, que 
em circunstancias muito particulares, especialmente durante conflitos, pode 
vir a tornar-se um emblema de hostilidade e exclusao. 

Outro modo abreviado de descrever a minha abordagem intelectual 
seria chamar-lhe tradicionalismo critico, por motivos que espero tornarem-se 
evidentes, mais adiante. Mas talvez alguem possa argumentar que atraves do 
proprio acto de nomear, estamos a implicar que os outros sao precisamente o 
oposto: tradicionalistas nao criticos. Na realidade, estamos a tentar definir o 
factor que distingue o nosso programa intelectual do dos outros. Aquilo que 
torna o meu trabalho distintivo e um engajamento critico com a tradigao: um 
interrogar constante acerca da tradigao e, simultaneamente, um esforgo para 
colocar questoes produtivas. 

2. Ambivalencia do progresso 

Enquanto certas pessoas se sentem atraidas pelo termo ‘progresso’, outras 
recuam perante as suas repercussoes. As pessoas que creem numa visao hege- 
liana do mundo imaginam que a historia se desenvolve em direcgao a um final 
claramente definido e concreto. Para quern acredita nesta ideia, qualquer 
mudanga e produtiva e nitidamente orientada para um ‘progresso’ salutar. 
Francis Fukuyama, na sua controversa obra intitulada O Fim da Historia e o 
Ultimo Homan (1992), sintetiza esta perspectiva. Para Fukuyama, os antigos 
filosofos defendiam que a historia tinha um fim, nao como os eventos, as 
ocorrencias e os acontecimentos, mas como algo mais intensamente filoso- 
fico e profundo. Sob esta perspectiva, ‘historia’ significa um processo evolu- 
tivo unico e coerente que leva em conta as experiences de todos os povos ao 
longo de todos os tempos. Como processo evolutivo, se nao como programa, 
Fukuyama ere que a historia nao e nem aleatoria, nem ininteligivel. As socie- 
dades desenvolvem-se de modo coerente, de sociedades tribais, baseadas na 
escravatura e em agriculturas de subsistence, para teocracias e aristocracias, 
que culminam nas democracias liberais impulsionadas pelo capitalismo rico 
em tecnologia. Tudo isto e o resultado do ‘progresso’ na historia. 

Na opiniao de Fukuyama, alcangamos um auge de progresso tal que os 
principios e instituigoes subjacentes as sociedades democraticas liberais ja 
nao terao de sofrer alteragoes, nem terao de ser modificados. A evolugao da 
historia determinou o que deveriamos considerar como instituigoes ideais: 
nao o comunismo, mas o capitalismo; nao o socialismo, mas a democracia 
liberal; e, definitivamente, nenhuma terceira via imponderavel. Na sua deter- 
minagao em provar os beneficios salvificos do progresso democratico liberal, 
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Fukuyama desvia-se para o territorio teologico cristao, e moralmente descon- 
certante, da escatologia que produz a utopia e o messianismo. 

No entanto, existe algo de profundamente perturbador e inquestionado 
numa tal concepgao de progresso. O progresso torna-se arrogante quando se 
limita a salientar o dominio sobre a natureza mas nao reconhece a retrogres- 
sao da sociedade. Uma tal visao do progresso, observa o pensador alemao 
Walter Benjamin, revela as caracteristicas tecnocraticas que constituiram 
a rnarca do fascismo e de outros tipos de sociedades autoritarias. Muitos 
movimentos odiosos forarn tratados, em nome do progresso, como normas 
historicas, quando na realidade constituiam aberragoes. Atrelada a tirania 
de principios imutaveis encontra-se a nogao de progresso secular, tao funda- 
mentalista na sua posigao como os seus homologos de inspiragao religiosa. 

Esta visao do progresso foi inspirada por certos temas biblicos de um 
fim apocaliptico e motivada por uma visao mecanicista de se criar uma Nova 
Jerusalem. Em inumeros escritos apocalipticos, como observa Ernest Lee 
Tuveson (1949: 5), a historia foi dotada de uma intriga e incluiu uma narra- 
tiva do que se passou antes e do que se esperava que viesse a suceder. Funda- 
mentando-se na tradigao hebraica, os pensadores e pioneiros cristaos adap- 
tararn as narrativas rnorais da Biblia as suas proprias interpretagoes acerca do 
divino. Mais tarde, as posigoes protestantes defenderam implicitamente que 
a historia avangava, atraves de fases divinamente pre-estabelecidas e reve- 
ladas, para a solugao dos dilemas humanos. Progressivamente, esta postura 
contaminou, tambem, as filosofias da modernidade, acabando por dominar 
as teorias modernas sobre a historia e a ciencia, apesar de uma profusao de 
vozes discordantes. Entre elas, e de salientar os pensadores romanticos, entre 
os quais Herder e, tambem, T. S. Eliot, que nao aceitavam a inevitabilidade do 
progresso, admitida por muitos outros. Ernbora todos aceitem que a nogao 
de mudanga constitui a essencia da vida, a discordancia baseia-se em algo 
muito mais subtil, mas prenhe de consequencias importantes. 

Aquilo que distingue um modernista de alguern menos apaixonado por 
tudo o que e moderno e o seguinte: o modernista a rnoda de Fukuyama ere na 
inevitabilidade do progresso, enquanto a perspectiva discordante admite, por 
vezes de ma vontade, a possibilidade da mudanga ou do progresso. O progresso 
como algo de fortuito, ao inves de inevitavel, content a promessa de que a 
mudanga pode ocorrer sob diversas e multiplas formas, e nao sob a forma de 
narrativa totalitaria de progresso, induzida pelo cientismo e pelo capitalisnto 
liberal. A teoria determinista ou apocaliptica de progresso encerra-nos a 
todos nos numa jaula de ferro weberiana, ou num colete-de-forgas sufo- 
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cante de uma modernidade singular. Ignorar esta subtileza pode provocar os 
dilemas mais irreconciliaveis, e oferecer nao-opgoes, lorcando as pessoas a 
ter de escolher entre ciencia ou religiao, racionalidade ou fe e progresso ou 
tradigao. 

Infelizmente, muitos pensadores mugulmanos adoptaram a tese da ine- 
vitabilidade do progresso sem pensarem nas suas implicates. Muhammad 
Iqbal (falecido em 1938), o poeta e pensador da India, tambem tropegou 
inadvertidamente em alguns destes terrenos espinhosos. Redimiu-se atraves 
da sua poesia, efusiva em romantismo e em manifestagoes do eu emotivo. 

A poesia de Iqbal diferia extraordinariamente das suas ocasionais reflexoes 
acerca da modernidade cientilica que foram segregadas para a sua lilosofia. 

3. A localizagao do trabalho 

No trabalho intelectual, tal como no ramo imobiliario, a localizagao e tudo. 

O contexto ou o ambiente em que estivermos localizados identificara, em 
grande medida, o nosso publico-alvo. A questao do publico constitui um ele- 
mento critico em todos os projectos interpretativos e revisionistas. Uma vez 
que o Islao progressista nao e apenas um empreendimento teorico, mas tam- 
bem esta estreitamente relacionado com a pratica, a localizagao e o publico, 
estas preocupagoes sao, em muitos aspectos, decisivas. Por exemplo, a frouxa 
alianga dos eruditos que actualmente escrevem acerca do Islao progressista 
na America do Norte tern origem em diferentes antecedentes e contextos. 
Alguns nasceram na America do Norte ou sao cidadaos naturalizados cujas 
comunidades base sao indubitavelmente norte-americanas. Outros, por seu 
lado, trabalham nos Estados Unidos, mas o seu laboratorio social principal 
sao as comunidades de Africa, da Asia ou do Medio Oriente. 

Parte do desafio de apreender a trajectoria do Islao progressista con- 
siste na compreensao dos caminhos que muitas pessoas associadas a esta 
tendencia, bastante indefinida, percorreram, atravessando a erudigao e o 
activismo. No meu caso, o meu trabalho formativo desenvolveu-se na Africa 
do Sul e o que se segue e reconhecidamente uma porgao bastante incompleta 
de uma narrativa muito mais complexa e pormenorizada. A natureza selectiva 
desta narrativa pretende destacar alguns factores cruciais da luta progressista 
mugulmana no contexto sul-africano. 

Havendo-se licenciado nas escolas ou madrasas da India, do Paquistao 
e de outras regioes do mundo mugulmano, muitos dos meus contempora- 
neos, tal como eu, regressaram a sua terra nativa, na decada de 1980, para vir 
encontrar nada mais do que um turbilhao de conflitos politicos e de injus- 


268 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


tigas sociais cometidas pelo sistema do Apartheid. Jovens e inexperientes, 
estavamos no entanto decididos a envolvermo-nos na luta pela libertagao 
a partir de uma perspectiva moral islamica. Afinal, o discurso islamico era o 
que melhor conheciamos e aquilo a que as nossas identidades se encontra- 
vam mtima mas tambem complexamente ligadas. Embora existissem varias 
organizagoes seculares a partir das quais podiamos participar na luta pela 
libertagao, muitos de nos tambem reconheciam a necessidade de mobilizar 
as nossas comunidades na linguagem que melhor entendiam: a linguagem da 
fe e da tradicao. 

Enquanto aspirantes a eruditos e clerigos, estavamos convencidos de 
que o Islao personilicava uma mensagem de justica, igualdade e liberdade, 
um ensinamento que necessitavamos de interiorizar e de praticar de modo 
programatico. O nosso publico-alvo era a comunidade mugulmana minorita- 
ria da Africa do Sul, a quem tivemos de recordar o seu dever moral e a respon- 
sabilidade de considerar a discriminagao racial legalizada como uma violagao 
da dignidade humana, e um pecado tao grave como o de se ser cumplice, em 
termos de etica mugulmana. Embora uma parte da comunidade mugulmana 
estivesse disposta a abragar esta mensagem, um grupo maior contentava- 
se em seguir a posigao quietista e acomodaticia que a esmagadora maioria 
das associagoes religiosas mugulmanas adoptara, ao tolerar os horrores do 
Apartheid. 

Tratava-se, indubitavelmente, de uma batalha dificil, a de persuadir 
os muitos individuos e a lideranga da comunidade ulama de que estavam a 
considerar erradamente certas doutrinas como fazendo parte da tradigao, tal 
como ao exigir que as pessoas obedecessem a um estado opressor. As nossas 
exigencias requeriam que essas doutrinas fossem revistas. A maioria dos 
clerigos mugulmanos considerava como seu dever principal defender os seus 
estreitos interesses sectarios e religiosos, uma vez que nao sentia qualquer 
obrigagao de fazer sacriflcios em nome de uma maioria em grande parte 
nao-mugulmana e negra, subjugada e desumanizada por decadas de politicas 
segregacionistas legalizadas e de violencia sistematica. Inutil sera dizer que, 
consciente e inconscientemente, muitas comunidades nao-negras da Africa 
do Sul, incluindo os mugulmanos, tambem haviam interiorizado o racismo 
estrutural da sociedade, que nao os deixava ver as realidades de um estado 
opressor e os levava a ignorar o apelo etico a justiga exigido pela sua fe. 

Para os progressistas mugulmanos, este estado de coisas exigia uma 
mini-revolugao na etica juridica (fiqh ) e na teologia ( kalam ) tradicionais. Era 
necessario assegurar que as deliberagoes eticas mugulmanas abandonassem 
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os interesses sectarios e desenvolvessem uma visao humanista e inclusiva, que 
abrangesse todos os seres humanos, independentemente da cor, do credo 
ou da raca. Isto significava ir contra a semente de uma tradigao exclusivista 
muito forte, que remonta aos dias do imperio mugulmano. 

O que levou a que tudo fosse um pouco facilitado foi a visibilidade da 
revolugao islamica no Irao, em 1979. Esta mensagem revolucionaria deu 
poderes a pessoas sem direito de voto em todo o mundo, gramas a promessa 
de cmancipacao de regimes e ditaduras autoritarios apoiados pelas grandes 
potencias. Tal como os Estados Unidos foram grandes apoiantes da ditadura 
destronada de Pahlavi no Irao, tambem durante bastante tempo apoiaram 
a minoria branca e o governo do Apartheid na Pretoria, como aliados da 
Guerra Fria. Alem disso, por volta da decada de 1980, grupos muculman os 
em diferentes partes das regioes maioritariamente muculman as combatiam 
tambem governos autoritarios. Como e evidente, a solidariedade para com 
esses movimentos libertadores e revolucionarios inspirou-nos na Africa do 
Sul. 

Nao obstante, tambem nos fez compreender que um programa pro- 
gressista na Africa do Sul seria radicalmente diferente dos tipos de desenvol- 
vimento que ocorriam no Egipto, no Sudao, ou no Paquistao. Nesses paises, 
o enfoque era na aplicagao de uma nogao pura da Shari’a, cujo teor produzia 
consequencias sangrentas e erros de justiga chocantes. Na Africa do Sul, 
procuravamos uma Shari’a que levasse em conta as nossas realidades, muito 
diferentes das dos mugulmanos nos contextos maioritarios. 

Era frequente descobrirmos vozes localizadas nas margens das tradi- 
goes intelectuais mugulmanas: aquelas mensagens, ideias e conceitos que 
tinham ressonancia na nossa experiencia eram particularmente atraentes. 

Por exemplo, a tradigao predominante e canonizada proibia aliangas com 
nao-mugulmanos, e nutria suspeitas acerca das nossas associagoes a judeus 
e cristaos, tendo em conta uma longa e desagradavel historia de hostilidades 
politicas com essas comunidades ao longo de seculos, que remontava ao ini- 
cio do Islao, na Arabia, e as Cruzadas. Com o tempo, estas posturas cristaliza- 
ram-se numa teologia mugulmana praticamente separatista que, pelo menos 
em teoria, mantinha as associagoes a judeus e cristaos limitadas ao minimo, 
salvo notaveis excepgoes na Espanha mugulmana. Alem disso, interpretagoes 
juridicas estreitas desvalorizavam o papel das mulheres na vida ptiblica e na 
politica. 

Grande parte desta tradigao herdada nao se adaptava ao nosso con- 
texto, deixando os activistas angustiados com os obstaculos psicologicos que 
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aqueles ensinamentos lhes levantavam. Muitos clerigos e opositores da causa 
polftica mugulmana progressista repetiam as interpretagoes autoritarias que 
tinham desenterrado de textos, para desacreditar as nossas exiguas novas 
interpretagoes. Uma vez que as autoridades - do passado e do presente - da 
tradigao que ofereciam qualquer especie de auxilio no nosso contexto eram 
escassas e seleccionadas, a nossa teologia da libertagao e a nossa etica juridica 
tinham de se basear em novas interpretagoes do Corao e em selecgoes da tra- 
digao profetica. No seu celebre texto Qur’an, Liberation and Pluralism (1997), 
Farid Esack expoe cuidadosamente as linhas gerais das nossas lutas eticas e 
demonstra corno recuperamos as mensagens de libertagao e de pluralismo 
das narrativas do Corao. No clirna politico assustadoramente repressivo 
e nos combates de vida ou rnorte que caracterizavam a Africa do Sul, era 
reconfortante ler que Deus estava do lado dos justos e dos oprimidos que se 
mantinham paciente e justamente tieis a causa de Deus. 

Durante a decada de 1980, dificilmente nos podiamos dar ao luxo de 
pensar as intrincadas questoes da etica mugulmana de uma forma sistematica 
e teoricamente rigorosa. Os equivalentes mugulmanos a teoricos como Marx, 
Engels e Lenine eram Qutb, Mawdudi e Khomeini: estes ultimos apresenta- 
vam uma retorica persuasiva mas eram limitativos a nivel intelectual, ou ate 
mesrno, por vezes, castradores. 

Tendo em conta as exigencias do combate, era-nos continuamente 
exigido que criassemos posturas eticas dignas de confianga em relagao a uma 
serie de questoes. Em retrospectiva, os nossos escritos eram humanos na sua 
visao, mas superficial em profundidade intelectual; fortes na polemica, mas 
fracos na polftica. Naquela altura, as reinterpretagoes criticas da tradigao, de 
uma forma sistematica que nos permitisse teorizar as experiences que havia- 
mos vivido dentro da tradigao, constitufam um luxo e escasseavam. 

O que se espera de pessoas envolvidas em discursos mugulmanos 
progressistas no auge da crise e que participem nurna reflexao critica dessas 
experiencias. Ha rnuitas ligoes a aprender e outras, em igual numero, tinham 
de ser desaprendidas. Deve dar-se a maxima prioridade a teorizagao dessas 
experiencias e praticas. Trata-se de uma tarefa que uma serie de progressistas 
mugulmanos necessita de realizar, na esperanga de que os nossos esforgos 
a partir das margens geograficas, bent como das orlas do poder intelectual 
vis-a-vis as ortodoxias predominantes, possarn promover novos debates e 
diversilicar a tradigao. 
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4. Tradigao progressista? 

O progresso e como o rosto de Jano: tem dois lados opostos. Progresso signi- 
fica tambem uma rdacao particular com a historia; que a historia tem um fim 
(, telos ) e um objectivo preestabelecido. De um rnodo mais benigno, progresso 
pode signiiicar avangos no conhecimento e a aquisigao de certas capacidades 
e a perda de outras, independentemente da iilosofia da historia. Nas suas Teses 
sobre a Filosofia da Historia (1986), Benjamin reflecte sobre o quadro do pintor 
suigo Paul Klee (falecido em 1940), intitulado Angelus Novus. A imagem do 
anjo e, para Benjamin, a imagem sedutora do anjo da historia. Aqui, a pru- 
dencia e a profunda ambivalencia de Benjamin em relagao ao historicismo 
emerge fortemente, pois, na sua opiniao, os adeptos do historicismo, como 
Fukuyama, tendem a sentir empatia pelos vencedores da historia. 

O que intriga Benjamin no quadro de Klee e 0 modo como o anjo voa: 
as suas asas estao abertas mas o seu rosto esta virado para o passado. As asas 
do anjo nao se podem fechar: e obrigado a mante-las abertas devido a uma 
violenta tempestade do Paraiso que o impele para o futuro. Com uma forte 
dose de ironia, Benjamin observa: “E a esta tempestade que chamamos progresso” 
(1986: 257-258). 

No preciso momento em que o indefeso anjo da historia e empurrado 
para o futuro pela tempestade do progresso que vent do Paraiso, ele resiste 
a tempestade heroicamente e contra todas as adversidades, voltando o rosto 
para o passado. O voltar-se para tras e uma alusao a historia e a tradigao, 
que Benjamin ere poderem restringir uma ideia de progresso arrogante e 
descontrolada. 

Para evitar o sentido negativo da palavra ‘progresso’, declara Benjamin, 
e necessario resistir a certos sentidos da palavra (1986: 260-261). Entender 
o ‘progresso’ como algo que implica a transformagao de toda a humanidade 
constitui, no nu'nimo, uma postura arrogante. Sim, de facto, podem reconhe- 
cer-se avangos humanos em capacidades e conhecimentos. Mas considerar o 
progresso como signiticando a perfectibilidade infinita da humanidade em 
compcticao com a natureza e inconsistente com as no goes de humildade e 
equilibrio defendidas pelo discurso etico mugulmano. Como e evidente, a 
luta para chegar a perfeigao moral e espiritual constitui o proprio cerne dos 
ensinamentos eticos mugulmanos, mas aquela e muito diferente de uma 
nogao historicista da perfeigao. 

Para alguns progressistas, o conhecimento da tradigao e importante. 
Nao defendo que se deva considerar o conhecimento da tradigao como algo 
sagrado e imutavel; trata-se antes de algo sujeito a interrogagoes, correcgoes, 
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e avangos. Isto porque o conhecimento nao e algo que deva ser adorado e 
venerado, mas que deve ser posto a uso e que resulte na pratica etica. Assim, a 
principal questao, se nao a mais estimulante, que se coloca consiste em saber 
se uma pratica deve assemelhar-se eternamente a sua origem. A resposta a 
esta pergunta retorica nao tem solugao facil: a resposta deve ser resolvida na 
tradigao, no estado do que uma pessoa e e, ainda mais importante, no modo 
como uma pessoa existe. 

Uma coisa e certa: a tradigao nao e, definitivamente, um conjunto de 
textos. Estes sao apenas uma fonte de conhecimento acerca da tradicao. A 
tradigao e um estado de espirito e um conjunto de praticas interiorizadas. 
Como pratica, a tradigao tem indubitavelmente autoridade e funciona de 
acordo com certas regras do jogo. A tradigao, citando as palavras felizes de 
Pierre Bordieu, e aquilo que o corpo aprendeu ou o que “foi aprendido pelo 
corpo”; nao e algo que se adquire como o conhecimento, mas sim aquilo que 
uma pessoa e (1990: 73). Melhor dizendo, poderia afirmar-se que a tradigao 
e a auto-inteligibilidade do passado no presente; uma inteligibilidade ou 
estado de existencia em constante evolugao e mudanga. Poderia tambem 
dizer-se que a tradigao tem tudo a ver com a subjectividade de uma pessoa. 

O factor crucial para alguem ser uma pessoa de tradigao consiste em 
ter uma nogao historica “nao so do passado do passado”, como observou T. S. 
Eliot, “mas da sua presenga” (1975: 38). A nogao de tradigao implica mais do 
que uma consciencia do temporal e do eterno. Para sermos uma pessoa de 
tradigao, temos de conceber o temporal e o eterno em conjunto; temos de 
nos tornar profundamente conscientes do nosso lugar no tempo e da nossa 
propria contemporaneidade. Em vez de viver no presente, um escritor ou 
pensador que se engaje com a tradigao vive no “ momento presente do passado ” e 
revela uma consciencia, nas palavras de Eliot, “ nao daquilo que esta morto, mas do 
que ainda vive". Uma vez que a tradigao no Islao esta tao ligada as praticas, sao 
entao essas praticas que o corpo aprende. A tradigao, como indica Bourdieu 
(1990), tal como o corpo, nao memoriza o passado mas representa o passado, 
ressuscitando-o. 

A tradigao nao se assemelha a palingenesia, em que certos organismos 
reproduzem apenas as suas personalidades ancestrais sem modificagoes. A 
tradigao funciona mais como a cenogenese: ela descreve o modo como, na 
biologia, um organismo retira caracteristicas do ambiente imediato para 
modificar o desenvolvimento hereditario de um germe ou organismo. 

Se a tradigao caiu em descredito, isso deve-se ao facto de certas pessoas 
que pretendem ser praticantes tradicionalistas nao pensarem na tradigao 
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como praticas dinamicas, mas antes confundirem o conhecimento da tradigao 
com a propria tradicao. Partindo desse ponto de vista, a tradigao fica reduzida 
a um conjunto de memorias. Perante circunstancias dificeis e negativas, essas 
memorias dao origern a uma nostalgia resultante da autocompaixao. Uma vez 
que alguns representantes da ortodoxia mugulmana contemporanea confun- 
dem alegremente o conhecimento com a tradicao, erram ao imaginar que a 
tradigao e imune as influencias ambientais. Por esse motivo, as figuras e os 
agentes determinantes da historia da tradigao sao transformados em perso- 
nalidades inigualaveis e idealizadas num passado quase mitico. Nesta optica, 
a historia e elevada ao nivel da mitologia e os seres humanos que deram 
origem a tradigao sao transformados em seres hagiograficos, para alem do 
escrutinio das provas historicas. E esta reverencia excessiva pelo passado, na 
rninha opiniao, que paralisa os tradicionalistas dogmaticos. Paradoxalmente, 
o que sucede nos centros ostensivos do tradicionalismo e que o tempo e 
arrasado e homogeneizado. Infelizmente, o tempo perde a sua densidade e 
natureza complexa, e lica reduzido a uma versao secular com uma cobertura 
superficial de piedade. 

Uma das marcas da ideologia do progresso, e que rnilita violentamente 
contra as nogoes de tradigao, e a que considera e imagina o tempo como algo 
homogeneo e vazio. De um rnodo subtil, essa nogao do tempo erradica a dife- 
renga: diferengas entre as pessoas e diferengas das experiencias humanas. Por 
sua vez, isso inspira a fantasia de um processo historico utopico que impele 
todas as nagoes para o secular e se precipita em direcgao a um modernismo 
indiferenciado. O que diferencia o estilo moderno - pois e isso que a moder- 
nidade e realmente, um estilo e nao uma ruptura - por oposigao aos seus 
antecessores e a mudanga fundamental da nogao do tempo, antitetica das 
pessoas de tradigao. 

Na imaginagao da modernidade, Reinhart Koselleck diz-nos que “o 
tempo ja nao constitui apenas o meio an que todas as historias ocorrem, mas adquire 
uma qualidade historica. Como consequencia, a historia ja nao oeorre no tempo, mas 
atraves do mesmo. O tempo torna-se umafor^a dinamica e historica por direito proprio” 
(1985: 246). Por dinamico, o autor pretende dizer que se atribui ao tempo 
forga criativa, nao vontade e desejo. E para criar e recriar constantemente 
este dinamismo, o tempo tern de se tornar singular e homogeneo. Por outras 
palavras, o tempo deixa de ser o veiculo em que a historia ocorreu, para se tor- 
nar antes no seu condutor em piloto automatico. Todos os passageiros do vei- 
culo encontram-se totalmente a rnerce do condutor. Os passageiros nao tern 
poder para decidir que automoveis, marcas ou modelos conduzirao, uma vez 
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que o condutor nao pode receber instrugoes, pois e um automato fabricado! 
As concepgoes do tempo que outrora eram moldadas pelas especificidades de 
ambientes, ritmos e rituais diferentes encontram-se agora minadas. 

Nesta frente, os progressistas mugulmanos devem ser extremamente 
prudentes. Se existe um desejo de engajamento com o conhecimento da 
tradigao, devemos resistir ao desejo de reduzir a tradigao a ‘coisas’, ou a 
uma ‘unica’ interpretagao, e considerar a tradigao como ‘uma’ linica pratica. 
Embora certas formas do tradicionalismo dogmatico se apresentem frequen- 
temente como as vozes singulares e autenticas do Islao, uma investigagao 
mais atenta das tradigoes de conhecimento mugulmano revelara frequen- 
temente que os proprios ternas em questao foram debatidos, contestados e 
objecto de discordancia e, como tal, rnenos autoritarios. No entanto, quando 
se imagina que a propria tradigao e uma especie de concepgao pre-fabricada 
da existencia, trata-se de um sinal evidente de que os tradicionalistas enlou- 
queceram, obcecados pelo poder, mas paradoxalmente tambem se ataviaram 
com os trajes imperials do modernismo. A isto eu chamaria de tradiciona- 
lismo de ultima moda. 

Os progressistas devem seguir o exemplo de prudencia de Michel Serres 
e do seu aluno Bruno Latour e nao se deixarem cair no erro em que todos cai- 
mos, por vezes: a questao da datagao de um periodo. O pensamento intelec- 
tual do seculo XVII (produto do pensamento critico) separou artificialmente 
o moderno do pre-moderno (Wesling, 1997: 200). A ciencia e o capitalismo 
primitivos, salienta Latour, necessitavam de se vincularem a uma filosofia 
reducionista que constituisse a realidade sobre a divisao natureza-cultura, 
com o fim de acelerar os progressos tecnologicos e cientificos. Fazer divisoes 
tao arbitrarias num ‘trabalho de purificagao’ seria agora injustificavel. Aquele 
separa, arbitrariamente, os objectos dos sujeito, a natureza/terra da humani- 
dade/ciencia. Ironicamente, este precioso criterio ataca o termo ‘progresso’, 
uma vez que o progresso facilita a falsa separagao, pois assume que o seu 
oposto e o imutavel (como ja expliquei anteriormente, utilizo o termo sob 
protesto). 

Sobre os ombros dos progressistas recai a grande responsabilidade de 
reavivar a tradigao em todo o seu vigor, inteligibilidade e diversidade. Talvez 
tenhamos de evitar o erro cometido por alguns pensadores judeus e cristaos 
e escolas de pensamento, que adoptaram de forma acn'tica a tese da inevita- 
bilidade do progresso. 

Desejo aqui expressar a opiniao de que deviamos comegar por aspirar 
a possibilidade do progresso, num enlace com o conhecimento da tradigao 
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que nao o marginalize ou negligencie a sua sabedoria. Com efeito, a maior 
parte das pessoas que pensam em si como tradicionalistas talvez se sentissem 
surpreendidas por saber que cada representagao da tradicao tambem implica 
uma critica. Uma postura de intelectual progressista implica uma interroga- 
gao critica sobre o tapete rolante da tradicao, nomeadamente, textos, praticas 
e historias, colocando uma serie de questoes aos conhecimentos herdados 
da tradicao. Por outras palavras, um mugulmano critico, ou um mugulmano 
progressista tambem esta vinculado ao tradicionalismo critico. A critica da 
tradicao nao consiste em destruir a tradicao, trata-se antes de uma introspec- 
gao em torno do que uma pessoa e: uma interrogagao constante acerca do 
que somos. Convem recordar que afirmei anteriormente que a tradigao tem a 
ver com aquilo que uma pessoa e: e mais do que uma identidade, mais do que 
textos e praticas, mais do que historia. E tudo isso e mais ainda: o elemento 
adicional permanece por detinir, mas implica todas as coisas que produzem 
em nos o sentimento de pertenga. 

5. Transicocs, nao conclusoes: conhecimentos sobre o dihliz (intersticio) 

Ao longo deste capitulo, nao debati a que se deveria assemelhar o conteudo 
especitico de algo que possa ser chamado de modo concebivel Islao progres- 
sista. Tratou-se de algo propositado. Preferi, antes, reflectir sobre as minhas 
proprias experiences no encontro com o conhecimento da tradigao e tentei 
fornecer algumas reflexoes teoricas e autocriticas ‘apos o facto’. Existe um 
motivo para me sentir relutante em ser normativo em relagao a um conteudo. 
Se o movimento progressista for normativo, entao acabara por se tornar numa 
versao de tamanho linico do Islao progressista, com desastres previsiveis a 
reboque. Assim que se defender um conteudo especifico para o Islao progres- 
sista, este transformar-se-a numa instituigao com interesses ideologicos que 
cauterizarao o seu dinamismo. E, de um ponto de vista pratico, se os progres- 
sistas assumirem a representagao institucional, carregarao um fardo maior 
do que conseguem aguentar. Dilicilmente se podem prever todos os cenarios 
e contextos num pais ou regiao, quanto mais defendermo-nos perante uma 
audiencia global. Considero antes o impulso para o Islao progressista como 
um catalisador para outras tendencias existentes no Islao, nao um substituto. 
Com efeito, os progressistas tem de interiorizar e desafiar as praticas e inter- 
pretagoes existentes como membros dessas comunidades, e nao como uma 
igreja ou tendencia separada cujas credenciais sao postas em causa devido 
a uma certa indiferenga das comunidades maiores. Trata-se da parte mais 
dificil e mais estimulante de ser um defensor do Islao progressista, uma vez 


276 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


que e facil pregar e trabalhar com pessoas que pensam como nos. O desafio 
consiste em persuadir pessoas de quem se discorda. Em segundo lugar, receio 
que, assim que as praticas progressistas do Islao forem institucionalizadas e 
impostas a partir de cima, ocorram uma serie de efeitos nocivos. Tal como 
as obras bem-intencionadas dos modernistas muculmanos ha um seculo 
atras, os muculmanos progressistas correm o risco de se tornarem escravos 
do poder. A modcrni/acao do Islao conduzida pelo Estado transformou os 
modernistas muculmanos em parceiros e escravos dos regimes autoritarios 
mais brutais do Egipto ao Paquistao, da Tunisia a Indonesia. Os progressistas 
muculmanos poderao ter de pensar no valor da sua entrada para a base demo- 
cratica das suas sociedades, em vez do mero aplacar de elites. Escusado sera 
dizer que e muito mais facil dizer do que fazer, e tem de se investir muito mais 
em ideias sobre como delinear as estrategias mais eficazes. Em terceiro lugar, 
os progressistas mugulmanos devem evitar correr o risco de parecerem estar 
a compor uma versao de uma missao civilizadora para os muculmanos. Ser 
vigilante em rclacao aos designios do poder de cooptagao dos progressistas 
por projectos neoconservadores, imperialistas ou nacionalistas, sejam eles 
islamicos ou nao islamicos, constitui um primeiro passo. Uma autocritica e 
um debate constantes ajudar-nos-ao a evitar repetir os erros que os nossos 
bem-intencionados antecessores cometeram. 

As abordagens criticas ou progressistas a pratica do Islao, especial- 
mente as questoes orientadas para as tradicoes de conhecimento juntamente 
com as suas respostas relevantes, sao determinadas por contextos especificos. 
Com efeito, o contexto e uma parte inegavel da questao da pratica; o proprio 
contexto imprime-se na tradicao. Fornecer respostas normativas fora desse 
contexto especifico constituiria uma postura colonizadora, que deve ser 
evitada a todo o custo. Contudo, a questao torna-se totalmente diferente se 
as pessoas de um contexto desejarem aprender com as experiencias de outro 
contexto, para nao terem de reinventar a roda em assuntos analogos. Nesse 
caso, quando as pessoas realmente aceitam os criterios provenientes de outra 
experiencia, fazem-no voluntariamente, sem uma imposigao do exterior, e 
tomam a ideia e a pratica como suas. 

Quando se permite que a intcrprctacao e a pratica do Islao sejam impe- 
lidas pelo contexto, tambem se assegura uma diversidade e um pluralismo 
solidos. Mas sobretudo, leva-se as experiencias de cada contexto a serio. 
Embora a ideia e a pratica do Islao tenham sido inspiradas por impulsos nao 
historicos de profecia e de rcvelacao, tudo depois desse momento inicial 
ocorre em plena luz da historia. Por esse motivo, e imperativo que as normas 
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islamicas sejam inspiradas pelas experiencias historicas dos povos. Assim, se 
o dialogo e a solidariedade inter-religiosos e a justica dos generos eram ques- 
toes prementes na Africa do Sul da decada de 1980, para referir um exemplo, 
isso nao significa que essas prioridades sejam as mesmas no seculo XXI. Hipo- 
teticamente, os mugulmanos do Egipto podem rnuito bem considerar o plu- 
ralismo politico e a justiga corno as suas prioridades urgentes, enquanto nos 
Estados Unidos da America o acesso das mulheres as mesquitas e o direito a 
lideranga religiosa podem ser considerados urgentes. 

E frequente as praticas e as experiencias nao serem impelidas por 
teorias e politicas bem definidas, aplicadas em ambientes purificados. Pelo 
contrario, as praticas sao criadas em contextos muito mais desordenados 
e circunstancias contingentes. Ao narrar mais uma vez as experiencias dos 
progressistas mugulmanos na Africa do Sul, observei que a reflexao teorica 
era um luxo e, muito frequentemente, a necessidade pratica, o senso comum 
e a visao etica, juntamente com um certo pragmatismo, inspiravam as nossas 
praticas naquele palco de combate especifico. A teoria ocorre geralmente 
depois da pratica, tal como as disciplinas de teoria juridica ( usul al-fiqh ) e teo- 
ria da teologia ( usul al-din ou ‘ilm al-kalam ), surgiram como reflexoes teoricas 
apos a pratica da lei, da etica e da teologia especulativa se encontrarem em 
voga ha algum tempo. 

A teoria e necessaria por varios motivos. Um dos motivos mais obvios 
para a existencia de uma teoria consiste na necessidade de conferir uma certa 
coerencia intelectual e inteligibilidade social as praticas existentes. A teoria 
tern a capacidade de manipular e acentuar os prindpios logicos subjacentes 
as praticas, bem como de as refinar. A teoria torna as ideias e as experiencias 
complicadas acessiveis e assimilaveis para fins pedagogicos. A universalidade 
de ideias e praticas juntamente com a brevidade da abstracgao favorece uma 
facil transmissao de um contexto para outro. Como e evidente, a pluralidade 
de teorias herdadas do passado e as teorias fabricadas no presente, consti- 
tuem provas tangiveis das diferentes experiencias mugulmanas, que tern de 
ser apoiadas a todo o custo se desejarmos evitar resultados totalitarios no 
pensamento religioso. 

Uma pluralidade de experiencias resulta das diferengas de conheci- 
mento. A falibilidade do conhecimento humano torna-se manifesta na diver- 
sidade e no hibridismo inevitaveis do conhecimento. A falibilidade constitui 
uma imperfeigao, mas uma imperfeigao necessaria, que torna a busca do 
conhecimento imperativa. Nao e de surpreender que alguns dos melhores 
exemplos da tradigao islamica, desde o Profeta e os Companheiros a figuras 
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posteriores como Abu Hamid al-Ghazali (falecido em 1111 d.C.), Abu al- 
Walid Ibn Rushd (falecido em 1198 d.C.) e Muhyi al-Din Ibn Arabi (falecido 
em 1240 d.C.) fizessem da promiscuidade intelectual uma virtude. Gha- 
zali demonstrou esta diversidade nas suas obras monumentais, insistindo 
no valor do espago intermedio (, dihliz ) da vida e das reflexoes quotidianas 
(Moosa, 2005). A metafora espacial de uma soleira ou um portal, um dihliz 
- um portal intermedio que separa o lar persa do seu exterior - e tambem um 
espago dialogico produtivo. Com Ghazali e muitos outros, aprendemos como 
a produtividade intelectual foi intensificada nos intersticios das culturas. 
Ghazali imaginou e teorizou que todo o pensamento e toda a pratica eram 
um movimento dialogico constante entre o interior e o exterior; o esoterico 
e o exoterico; o corpo e o espirito, de uma forma produtiva. Nao configurou 
o dialogico numa relagao binaria simplista, mas imaginou que se tratasse das 
polaridades de um campo de forgas. 

Suspenso nesse campo de forgas, encontrava-se o sujeito, cuidando 
diligentemente das necessidades da materia e do espirito. Subjacente a toda 
a nossa actividade critica encontra-se um hibridismo e uma incoerencia 
complexos, apesar de todas as nossas pretensoes de os aplanar. E embora 
durante uma maior duragao possamos por vezes assistir a mudangas drasticas 
do conhecimento, na maior parte das vezes passamos por transigoes, sulcos e 
viragens no conhecimento e no tempo. 

A eterna busca consiste em procurar o conhecimento emergente que 
surge dos nossos combates e transigoes para futuros alternativos. Sabemos 
algo que a experiencia efectivamente nos ensinou: que os paradigmas predo- 
minantes necessitam de ser constantemente contestados com modos alter- 
nativos de conhecer, diferentes tipos de conhecimento e de modelos para 
a construgao da sociedade. O future, como salientou Boaventura de Sousa 
Santos (1995), tornou-se uma questao pessoal para nos, uma questao de 
vida ou rnorte. Para partir em busca desses futuros, necessitamos tambem de 
recorrer ao passado, nao como uma solugao pronta, mas como um problema 
criativo susceptivel de abrir novas possibilidades. “Certamente que necessitamos 
da historia”, escreveu Nietzsche. “Mas a nossa necessidade da historia e bastante dife- 
rente da do ocioso mimado nojardim do conhecimento”, continuou, acrescentando 
ainda: “...Necessitamos da historia para a vida e para a ac$ao, e nao para evitar, pre- 
sun$osamente, a vida e a ac$ao, ou para camuflar uma vida egoista e as mas, e cobardes, 
acgoes” (Nietzsche, 1980: 7). 

Ghazali e Ibn Arabi, tal como Nietzsche mais tarde, sentiam-se compe- 
lidos a reler o passado como uma profecia que alteraria o presente. Infeliz- 
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mente, demasiados pensadores compreenderam o progresso da civilizagao 
em termos fortemente economicos, associando a divisao do trabalho ao 
desenvolvimento da sociedade. Talvez isso possa ser parte da verdade, mas 
certamente nao constitui a sua totalidade. E a actividade profetica dedicada 
a vida que procuramos em toda a sua intensidade. E necessaria uma vida 
baseada no equilibrio e na distribuigao, para evitar o fim niilista que nos 
espera se aquela nao existir. O progresso que fazemos ao dar forma a esse 
espi'rito profetico - uma vida de pratica e vontade de poder - abre a possibili- 
dade de novas historias, e nao a sua inevitabilidade ou, menos ainda, o fim da 
historia, que constitui, na realidade, um disfarce para uma teologia escatolo- 
gica, exclusiva de uma certa visao crista do mundo, mas nao necessariamente 
partilhada por todos. E justamente devido a possibilidade da historia e a von- 
tade de poder que a profecia do fim da historia de Fukuyama, agora encalhada 
nas ruinas da Mesopotamia e nas montanhas Hindu Kush, bem como nas 
cinzas do World Trade Center em Nova Iorque, prova como estava tao grotes- 
camente errado. Os neoconservadores e capitalistas liberals, que estao agora 
no cume da historia, confiam na inevitabilidade do progresso. Mas o seu final 
assinalara tambem o ruir da civilizagao? Para aqueles que consideram a histo- 
ria como uma luta constante, uma oferenda que transporta as possibilidades 
do progresso, a cultura da civilizagao permanece apelativa e absolutamente 
sedutora (Karamustafa, 2003). 
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Geo-politicas e a sua Subversao 


CAPITULO 9 

MEDITAgOES ANTI-CARTESIANAS SOBRE A ORIGEM 
DO ANTI-DISCURSO FILOSOFICO DA MODERNIDADE 1 


Enrique Dussel 

Tenho consciencia de que este trabalho e explicitamente polemico. Polemico 
face ao jufzo depreciativo da existencia de um ‘Sul da Europa’ (e, por isso, da 
America Latina) constrm'do epistemicamente pelo Iluminismo do centra e do 
norte da Europa desde os meados do seculo XVIIL O Iluminismo construiu 
(foi um making inconscientemente espalhado) tres categorias que ocultaram 
a ‘exterioridade’ europeia: o orientalismo (descrito por Edward Said), o oci- 
dentalismo eurocentrico (fabricado, entre outros, por Hegel) e a existencia 
de um ‘Sul da Europa’. O referido ‘SuV foi (no passado) centra da historia em 
volta do Mediterraneo (Grecia, Roma, os imperios de Espanha e de Portugal, 
isto sem fazer referenda ao mundo arabe do Magrebe, ja desacreditado dois 
seculos antes), mas nessa altura ja era um residuo cultural, uma periferia 
cultural, porque, para a Europa setecentista que fazia a Rcvolugao Industrial, 
todo o mundo Mediterranico era um ‘mundo antigo’. Nas palavras de Pauw 
(1991): “nos Pirine'us comefa a Africa”, e as Americas Ibericas, corno e evidente, 
colocavam-se como colonias dos ja semiperifericos Espanha e Portugal. Com 
isso, a America Latina simplesmente “desapareceu do mapa e da historia” ate hoje, 
inicios do seculo XXI. Tentar comegar a reinstala-la na geopolitica mundial e 
na historia da filosofia e o objectivo deste pequeno trabalho, que sera certa- 
rnente criticado como ‘pretensioso’. 


1 Este artigo comegou por ser uma comunicagao apresentada no II Congresso da 
Asociacion Filosofica del Caribe (Porto Rico), 2005, a convite do seu presidente Lewis Gor- 
don. Posteriormente, expus o tema com novos conteudos numa conferencia proferida na 
X Feira do Livro de Santo Domingo, a 25 de Abril de 2007, onde tambem comegamos a 
preparar a celebragao do Quinto Centenario do primeiro grito critico messianico em Santo 
Domingo (em 1511, a maneira de um Tempo-agora de Walter Benjamin) contra a injustiga 
da modernidade nascente, do colonialismo que se inaugurava nao apenas no Continente 
Americano, mas tambem na periferia do Sistema-Mundo. Este texto foi por ultimo apre- 
sentado em 2008 no Programa em ‘Pos-colonialismos e Cidadania Global’ do Centro de 
Estudos Sociais/FEUC da Universidade de Coimbra. 


284 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


1. Foi Rene Descartes o Primeiro Filosofo Moderno? 

Vamos comegar com uma i lives tigacao de uma das historias europeias da 
filosofia dos dois ultimos seculos. As historias nao indicam apenas o tempo 
dos acontecimentos, mas tambem o seu lugar geopolitico. A modernidade 
tem origem, segundo a interpretagao corrente que iremos tentar refutar, 
num ‘lugar’ e num ‘tempo’. O ‘deslocamento’ geopolitico desse ‘lugar’ e desse 
‘tempo’ ira significar igualmente um deslocamento ‘filosofico’, tematico e 
paradigmatico. 

Onde e Quando tem sido Situada Tradicionalmente a Origem da Modernidade? 
Stephen Toulmin escreve: 

Algumas pessoas datam a origem da modernidade no ano de 1436, com a adopgao 
da imprensa por Gutenberg; outrasem 1520, com a rebeliao deLutero contra a autoridade 
dalgreja; outras em 1648, com o Jim da Guerra dos TrintaAnos; outrasem 1776 oul789, 
com as Revolugoes Americana e Francesa; enquanto que para algumas outras os tempos 
modernos so comegaram em 1895. (1992: 5). 

Mais adiante Toulmin acrescenta: 

A ciencia e a tecnologia modernas podem, assim, ser encaradas como afonte quer de 
bengaos quer de problemas, ou de ambas as coisas. Em qualquer dos casos, as suas origens 
intelectuais tornam a de'cada de 1630 a data mais plausivel para o im’cio da modernidade. 
(1992: 9). 

Em geral, mesmo para Habermas (1989) 2 , a origem da modernidade 
tem um ‘movimento’ do Sul para o Norte, do Este para o Oeste da Europa dos 
seculos XV a XVII que e aproximadamente o seguinte: a) o Renascimento ita- 
liano do Cuattrocento (nao considerado por Toulmin), b) a Reforma luterana 
alema, e c) a Revolugao cientifica do seculo XVII culminam na d) Revolugao 
politica burguesa inglesa, norte-americana ou francesa. Observe-se a curva 
do processo: de Italia para a Alemanha, daqui para Franga e depois para a 


2 Habermas inclui “o descobrimento do Novo Mundo” (1989: IS), mas seguindo as 
teses de Max Weber nao pode tirar nenhuma consequencia dessa indicagao puramente 
acidental. 
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Inglaterra e os Estados Unidos. Pois bem, devemos refutar esta construcao 
historica ‘iluminada’ do processo de origem da modernidade por ser uma 
visao ‘intra’-europeia, eurocentrica, autocentrada, ideologica e a partir da 
centralidade do Norte da Europa desde o seculo XVTII e que se tem imposto 
ate aos nossos dias. 

Encarar a origem da modernidade com ‘novos olhos’ exige colocar-se 
fora da Europa germano-latina e ve-la como um observador externo (‘com- 
prometido’, evidentemente, mas nao como ‘ponto zero’ 3 da obscrvacao). A 
chamada Europa medieval, feudal ou da idade das trevas nao e senao a miragem 
eurocentrica que nao se autodescobre desde o seculo VII como uma civili- 
zagao perife'rica, secundaria, isolada, ‘enclausurada’, ‘sitiada’ pelo - e perante 
o - mundo muculmano mais desenvolvido e ligado a historia da Asia e da 
Africa ate 1492. A Europa devia relacionar-se com as grandes culturas atraves 
do Mediterraneo oriental, que, desde 1453 (com a tomada de Constanti- 
nopla), era definitivamente otomano. A Europa estava ‘fechada’ desde o 
referido seculo VII, o que impedia (apesar da intengao das Cruzadas) todo 
o contacto com o mais denso da cultura, da tecnologia e da economia do 
‘mundo antigo’, a que tenho chamado o ‘Estadio III do sistema inter-regional 
asiatico-afro-mediterranico (Dussel, 2007a). 

Tenho estudado esta relagao geografico-ideologica em numerosas 
obras. 4 Fagamos um resumo do estado da questao. A Europa nunca foi o centro 
da historia mundial ate finais do seculo XVIII (digamos, ate ao seculo XIX, ape- 
nas ha dois seculos). Passara a ser o centro em consequencia da Revolugao 
Industrial. Mas gragas a uma miragem, como ja dissemos, aos olhos obnubi- 
lados do eurocentrismo toda a historia mundial anterior lhe aparece como tendo 
a Europa como centro (a posigao de Max Weber), o que distorce o fenomeno 
da origem da modernidade. Vejamos mais uma vez o caso de Hegel. 

Em todas as sua Ligdes universitarias, Hegel expoe os seus temas tendo 
como horizonte de fun do uma certa categorizagao historica mundial. Nas suas 


3 Santiago Castro-Gomez (2003) designa de ‘hybris do ponto zero’ a pretensao desme- 
surada do pensar cartesiano de se situar para alem de toda a perspectiva particular. Como 
o artista renascentista que, ao tragar a linha do horizonte e o ponto de fuga na perspectiva 
de todos os objectos que ira pintar, nao aparece ele proprio no quadro, mas e sempre sub- 
jectivamente ‘o que olha e constitui o quadro’ (e o ‘ponto de foga’ ao contrario) e que passa 
como o ‘ponto zero’ da perspectiva. 

4 Sobre este tema veja-se Dussel, 1995, 1998, 2001, 2007a, 2007b. 
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Lifoes de Filosofia da Historia, 5 Hegel divide a historia em quatro momentos: ‘o 
mundo oriental’ 6 , ‘o mundo grego’, ‘o mundo romano’ e o ‘mundo alemao’. 
Pode ver-se o sentido esquematico desta construgao ideologica, completa- 
mente eurocentrica, ou melhor: germano-centrica do Norte da Europa (ja 
se tinha produzido a negacao do ‘Sul da Europa’). Por outro lado, o ‘mundo 
germanico’ (nao se diz ‘europeu’) divide-se em tres momentos: ‘o mundo 
germanico-cristao’ (descartando-se o ‘latino’), ‘a Idade Media’ (sem a situar 
geopoliticamente na historia mundial), ‘o tempo moderno’. Este ultimo, por 
seu lado, tem tres momentos: ‘a Reforma’ (fenomeno germanico), ‘a Reforma 
na constituigao do Estado moderno’ e ‘o Iluminismo e a Revolugao’. 

Nas Li$oes de Filosofia da Religiao, 7 8 novamente, a historia divide-se em tres 
momentos: a) ‘a religiao natural’ (que compreende as religioes ‘primitivas’ 
-chinesa, vedica, budista, dos Parses, siriaca); b) ‘a religiao da individualidade 
espiritual’ (judaica, grega, romana) e, como culminagao delas, c) ‘a religiao 
absoluta’ (o cristianismo) . O Oriente e sempre propedeutico, infan til, da os 
‘primeiros passos’. O ‘mundo germanico’ (a Europa do ‘norte’) e o fim da 
historia. 

Nas Lifdes de Este'tica, 5 por outro lado, a historia e considerada como 
o “ desenvolvimento do ideal das formas particulares da beleza arti'stica” em tres 
momentos: a) ‘as formas da arte simbolica’ (zoroastrica, bramanica, egipcia, 
hindu, maometana e a mistica crista), b) ‘a forma da arte classica’ (os gregos 
e romanos) e c) ‘a forma da arte romantica’. Esta ultima divide-se em tres: a) 
a do cristianismo primitivo, b) a do ‘cavalheiresco’ na Idade Media e c) a da 
‘autonomia formal das particularidades individuals’ (como nos casos anterio- 
res, trata-se da modernidade). 

Mas nada melhor para o nosso tenia do que as Li$oes de Historia da Filo- 
sofia. 9 Comega pela a) ‘Filosofia oriental’ (segundo o ‘orientalismo’ recente- 
mente construido), com a filosofia chinesa e hindu (vedica em Shankara e 
budista em Gautama e outros). Passa depois a b) ‘Filosofia grega’ (sem tratar 
a filosofia romana). Continua com c) a ‘Filosofia da Idade Media” (em dois 
momentos: a) ‘Filosofia arabe’, incluindo os judeus, e b) ‘Filosofia escolastica’, 


5 Veja-se Hegel, 1970, vol. 12. 

6 Ou seja, afirma ja a ideologia do ‘orientalismo’. 

7 Hegel, 1970, vols. 18-20. 

8 Ibid., vols. 13-15. 

9 Ibid., vols. 18-20. 
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que culmina com o Renascimento e a Reforma Luterana). 10 Por ultimo, a c) 
‘Filosofia moderna’ (Neuere Philosophic) . Aqui temos que nos deter um pouco. 
Hegel pressente algumas questoes, mas nao lhes sabe dar uma razoabilidade 
suliciente. Sobre a modernidade escreve: 

O ser humano adquire confianqa em si mesmo [Zutrauen zu sich selbst], [...] 
Com a invenqao dapolvora * 11 desaparece daguerra a inimizade individual [...] . O homem 12 
descobre a America, os seus tesouros e os seus povos, descobre a natureza, descobre-se a si 
mesmo [sich selbst] (Hegel, 1970, vol. 20: 62). 

Tendo disto isto relativamente as condigoes geopoliticas exteriores a 
Europa, Hegel fecha-se numa reflexao puramente centrada na Europa. Tenta 
assim, nas primeiras paginas sobre a Filosofia Moderna, explicar a nova situa- 
gao do filosofo perante a realidade socio-historica. O seu ponto de partida e a 
Idade Media (para mini, o ‘Estadio III do sistema inter-regional’). “Nos se'culos 
XVI e XVII e quando reaparece a verdadeira filosofia.” 13 Em primeiro lugar, para 
Hegel esta filosofia nova desdobra-se: a) por um lado, ha um realismo da expe- 
riencia, que contrapoe “o conhecimento e o objecto sobre o qual recai" (Hegel, 1970, 
vol. 20: 68), e que possui uma vertente al) enquanto observagao da natureza 
fisica, e outra a2) enquanto analise politico do “ mundo espiritual dos Estados". 


10 Ou seja, para Hegel, o Renascimento ainda nao e parte constitutiva da moderni- 
dade. Neste ponto, mas por razoes muito diferentes, coincidimos com Hegel contra Gio- 
vanni Arrighi, por exemplo (1994). Numa visao ‘eurocentrica’ - como e habitual - Hegel 
indica que: “Ainda que jd Wiclefi Hus eArnaldo de Brescia se tenham afastado do caminho da filosofia 
escolastica [...] e deLutero que arranca o movimento da liberdade do espi'rito ” (1970, vol. 20:50). Se 
nao se tivesse aberto o Atlantico para a Europa do Norte, Lutero teria sido um Wiclef ou 
Hus do comego do seculo XVI, sent relevancia posterior. 

11 Parece que nao sabe que a polvora, o papel, a imprensa, a btissola e muitos outros 
descobrimentos tecnicos ja tinham sido inventados ha seculos na China. Eurocentrismo 
infantil de pura ignorancia. 

12 Como se os indigenas americanos nao fossem ‘humanos’ que tinham ‘descoberto’ 
o seu proprio continente muitos milenios antes. Tinha que se esperar pelos europeus para 
que ‘o homem' descobrisse a America. Ideologema vulgar que nao e digno de um filosofo de 
renome. 

13 ‘Reaparece’ a filosofia da antiguidade, ainda que com diferengas, sent descobrir 
cabalmente a reviravolta geopolitica radical da modernidade - que se situa pela primeira 
vez num sistema-mundo completamente impossivel para gregos e romanos. 
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Por outro lado, b) ha uma direcgao idealista, em que “tudo reside nopensamento e 
o proprio Espirito e todo o conteudo” (Hegel, 1970, vol. 20: 67). 

Em segundo lugar, Hegel pormenoriza os problemas centrais da nova 
filosofia (Deus e a sua dedugao a partir do espirito puro; a concepgao do bem 
e do mal; a questao da liberdade e da necessidade). 

Em terceiro lugar, ocupa-se de duas fases historicas: “a) primeiro, 
anuncia-se a conciliagao daquelas contradigoes sob a forma de umas quantas tentativas 
[...] ainda nao suficientemente elaras e precisas; aqui temos Bacon u e Jacobo Boehtne ” 15 . 
Ambos nascem na segunda metade do seculo XVI. E “b) a conciliagao metafisica. 
Aqui inicia-se a autentica filosofia deste tempo: comega com Descartes” (Hegel, 1970, 
vol. 20: 70). Meditemos no que ja foi dito. 

Em primeiro lugar, como e evidente, Hegel introduz Jacobo Boehme, 
que e alernao, o mistico e popular pensador da ‘interioridade germanica’, que 
constitui uma nota folclorica simpatica e nacionalista, mas nada mais do que 
isso. Em segundo lugar, apesar de tentar falar de “aspectos historico-externos das 
circunstancias de vida dos filosofos ” (Hegel, 1970, vol. 20: 70), nao vai alem de 
indicar aspectos sociologicos que fazem do filosofo moderno nao um rnonge 
mas, sim, um homem comum da rua, que “nao se isola do resto da sociedade" 
(Hegel, 1970, vol. 20: 71-72). Nao imagina de todo na sua ignorancia norte- 
europeia o cataclismo geopolitico mundial que se produziu a partir dos finais 
do seculo XV em todas as culturas da Terra (no Extremo Oriente, no Sudeste 
Asiatico, na India, na Africa subsariana e na Amerindia) por causa da invasao 
europeia do ‘quarto continente’. 

E nesta visao eurocentrica e provinciana que Descartes aparece no dis- 
curso historico de Hegel como aquele que “comega a autentica filosofia da e'poca 
moderna” (Hegel, 1970, vol. 20: 70). Vejamos esta questao com mais atengao. 

Descartes e os Jesmtas 

Rene Descartes nasce em Franga em 1596, em La Haye, perto de Tours, e 
rnorre em 1650. Ou seja, vive no inicio do seculo XVII. Fica orfao pouco 
depois de nascer e e educado pela avo. Em 1606 entra no colegio dos jesuitas 
de La Fleche onde, ate 1615, ira receber a sua unica formagao filosofica for- 


14 Bacon nasceu em Londres em 1561. Ha que recordar as datas, ja que na sua velhice 
vivera ate ao comego do seculo XVII, tendo nascido 70 anos depois do comego da ‘invasao’ 
da America por Cristovao Colombo, quando Bartolome de las Casas estava a aproximar-se 
da sua morte ( + 1566). 

15 Jacobo Boehme nasceu em Alt-Seidenberg, em 1575. 
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mal. 16 Ou seja, abandona a sua casa aos dez anos. O padre jesuita Chastellier 
e como um segundo pai para ele. A primeira obra filosofica que Descartes 
estuda e Disputationes Metaphysicae de Francisco Suarez, publicada em 1597, 
um ano depois do seu nascimento. 

E sabido que o espanhol basco Inacio de Loyola (que nasce quase com 
a modernidade, em 1491, um anos antes do ‘descobrimento do Atlantico 
ocidentaP por Colombo, e que rnorre em 1556, quarenta anos antes do nas- 
cimento de Descartes), estudante de filosofia em Paris, fundou colegios para 
formar lilosoficamente clerigos e jovens da nobreza ou da burguesia. Em 
1603 os jesuitas foram chamados pelo Rei Henrique (depois de terem sido 
expulsos de Franga em 1591), fundando o colegio de La Fleche em 1604, alo- 
jado num enorrne palacio (numa propriedade com quatro hectares) doado 
aos padres pelo proprio rei. A formagao segundo o concilio de Trento 17 era 
completamente ‘moderna’ no seu ratio studiorum. Cada jesufta constituia uma 
subjectividade singular, independente, moderna, sent cantos nem oragoes no 
coro de uma comunidade como era o caso dos rnonges beneditinos rnedie- 
vais, realizando diariamente um ‘exame de consciencia’ individual. 18 Ou seja, 
o jovem Descartes todos os dias 19 , por tres vezes, devia retirar-se em silencio, 
reflectir sobre a sua propria subjectividade e ‘examinar’ com extrema clareza e 
autoconsciencia a intengao e o conteudo de cada acgao, as acgoes executadas 
hora a hora, julgando a sua actuagao sob o criterio de que “o homem e criado 
para glorificar, venerar e servir a Deus” (Loyola, 1952: 161). Tratava-se de uma 
rememoragao dos exercitatio animi de Agostinho de Hipona. Era uma pratica 
quotidiana do ego cogito: ‘Eu tenho autoconsciencia de ter feito isto ou aquilo’; 
que dominava disciplinadamente a subjectividade (ainda antes do Calvi- 
nismo, proposto por Max Weber como a etica do capitalismo) . Os estudos 
erarn extremamente metodicos: 

Nao estudem por compendios as faculdades principais nem imperfeitamente, em 

vez disso aprofundem-nas, dando tempo e estudo competente [...]. As faculdades que todos 


16 Veja-se (Nottingham, 1995 e Gauckroger, 1997. 

17 O concilio que ‘moderniza’, racionalizando, todos os aspectos da Igreja Catolica. 

18 Fala-se, ja em 1538, “do examinar a consciencia com aquele modo das linhas” (Loyola, 
1952: 109). Num caderno, atribuia-se uma linha para cada dia, em que se indicavam as fal- 
tas cometidas, contabilizando-as por horas, desde manha ao levantar-se, depois do meio- 
dia e a noite (tres vezes por dia). Veja-se igualmente Loyola, 1952: 162. 

19 “Dediquem-se a examinar cada dia as vossas consciencias” (Loyola, 1952: 430). 
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ordinariamente devem aprender sao: letras de humanidades, logica, filosofia natural e, 
havendo preparafao, algumas matematicas e moral, metafisica e teologia escolastica [...]. 
Sem este estudo, haja cada dia uma hora para debater em qualquer faculdade que se estude 
[...]. Haja cada domingo depois de comer debates publicos (Loyola, 1952: 588-590). 

Assim, o jovem Descartes, de 1606 a 1611, devia praticar a lectio, repetitio- 
nes, sabbatinae disputationes e, no fim do mes, a menstruae disputationes. 20 Nestes 
exercfcios lia-se Erasmos, Melanchton e Sturm e textos dos ‘Irmaos da vida 
comum’, ainda que o rnais referido fosse o jesufta espanhol Francisco Sua- 
rez. 21 Descartes tinha entao comecado a sua formagao propriamente filoso- 
ficapela Logica (aproximadamente em 1610, depois dos seus estudos classicos 
em latim). Estudou-a no texto consagrado e usado em todos os colegios euro- 
peus da Companhia, pelo que teve inumeras edigoes no velho continente, 
de Italia a Espanha, da Holanda a Alemanha e tambem, na altura, em f ranca. 
Tratava-se da Logica Mexicana sive Commentarii in universam Aristotelis Logicam 
(Colonia, 1606, ano em que Descartes entrava no colegio de La Fleche), do 
filosofo mexicano Antonio Rubio (1548-1615). 22 Quern havia de dizer que Des- 
cartes estudou a parte dura da filosofia, a Logica, a Dialectica, nurna obra de um 
filosofo mexicanol Isto constitui uma parte do meu argumento. Em 1612, Des- 
cartes iniciou-se nas matematicas e na astronomia, parte do curriculo, corno 
ja referido. A metafisica 23 e a etica ocuparam-lhe os anos de 1613 e 1614. 


20 Nao e extraordinario entao que a obra cimeira de Suarez tivesse por tltulo o que 
e recomendado pela Regia de San Ignacio: Disputationes Metaphysicae e que, por seu lado, o 
proprio Descartes tivesse escrito umas Regies sur la direction de I’esprit (ainda que a expressao 
‘direction de V esprit’ nos recorde os ‘directores espirituais’ dos colegios jesuitas)? No Discours 
de la Methode, II e III, continua a falar de ‘regras’: “Principales regies de la methode”, “Quel- 
ques regies de la morale”. Memorias da juventude? 

21 Francisco Suarez ainda vivia na altura em que Descartes estudou filosofia e que 
viria a morrer apenas em 1617, na altura em que Descartes abandonou o colegio. 

22 Ainda que de origem peninsular, chegou ao Mexico com 18 anos e estudou toda 
a sua filosofia na Universidade do Mexico (fundada em 1553), onde escreveu a obra que, 
por isso, leva por nome Logica Mexicana. Escreveu tambem no Mexico uma Dialecticam 
(publicada posteriormente em 1603, em Alcala), uma Physica (publicada em Madrid, em 
1605), uma DeAnima (Alcala, 1611), e In de Caelo etMundo (Madrid, 1615). Outros mestres 
eram igualmente estudados no colegio, como o portugues Pedro de Fonseca (professor de 
Coimbra - como referirei a seguir - desde 1590). 

23 As Disputationes Metaphysicae de Francisco Suarez foram a primeira obra que Des- 
cartes leu, tal como ele proprio indicou, e como ja indicado anteriormente neste texto. 
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Como se vera ver mais a frente, esta obra de Suarez (antecipada por 
sugestoes de Pedro de Fonseca, em Coimbra) ja nao e um comentario da 
Metafisica de Aristoteles mas, sim, a primeira obra sistematica do tema, que 
antecipa todas as ontologias do seculo XVII e XVIII (como as de Baumgarten, 
Leibniz ou Wolff) e a que eles recorreram explicitamente). 

Em todos os momentos do ‘argumento cartesiano’ podem detectar-se 
as influencias dos seus estudos com os jesuitas. Desde a reflexao radical da 
consciencia sobre si mesma no ego cogito ate ao ‘salvamento’ do mundo empi- 
rico gracas ao recurso ao Inlinito (questao tratada com essa dcnominacao 
na Disputatio 28 da obra de Suarez), demonstrando anselmamente (questao 
tratada na Disputatio 29) a sua existencia, para a partir dele reconstruir um 
mundo matematicamente conhecido. O me'todo (que tomava a matematica 
como exemplar) era um dos temas que eram discutidos apaixonadamente nas 
aulas dos colegios jesuitas. Estes, como e evidente, sao provenientes do Sul 
da Europa, de Espanha, do seculo XVI, do Mediterraneo virado recentemente 
para o Atlantico. Nao tera, entao, o seculo XVI algum interesse filosofico? 
Nao sera Descartes o fruto de uma geracao anterior que preparou o caminho? 
Nao havera filosofos ibero-americanos modernos anteriores a Descartes e que 
abriram a problematica da filosolia moderna? 

Descartes e o Agostinismo do Ego Cogito. O ‘novo paradigma’ moderno 
O tema do ego cogito 24 tem os seus antecedentes ocidentais e mediterranicos, 
ainda que isto nao lhe retire nada da sua novidade. As referencias a Agostinho 
de Hipona sao inocultaveis, ainda que Descartes por vezes pretendesse apa- 
rentar nao se ter inspirado no grande retorico romano do Norte de Africa 
(tao-pouco admitia influencias de Francisco Sanches ou de quaisquer outros). 
Com efeito, no seu tempo Agostinho argumentava contra o cepticismo dos 
academicos; Descartes, contra o cepticismo dos libertinos. Para isso, recorre 
a indubitabilidade do ego cogito. 

O argumento volta sempre a ‘consciencia de si’ (ou autoconsciencia ), 
questao filosofica que se referia tambem a um texto classico de Aristoteles 
na Etica a Nicomaco, em que se ira inspirar Agostinho e posteriormente, entre 
outros, Rene Descartes. 


24 Os textos centrais encontram-se na IV Parte do Discours de la methode (Descartes, 
1953: 147 ss.) e na ‘Medita^ao segunda’ das Meditations touchant la Premiere Philosophic 
(. Meditationes deprima philosophia, que, na sua primeira versao francesa, se assemelhava mais 
a Suarez: Meditations metaphysiques ) . 


292 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


Ha uma faculdade pda qual sentimos os nossos actos [...]. Aquele que ve sente 
(aisthdnetai) 22, que ve, o que ouve [sente] que ouve, o que caminha [sente] que caminha 
e assim nas restantes coisas sentimos ( aisthandmenon ) o que operamos. Por isso pode- 
mos sentir ( aisthanometh ) que sentimos ( aisthanometha ) e conhecer (noomen) que 
conhecemos. Mas sentimos epensamos porque somos, porque ser (einat) e sentir epensaf 6 
(Aristoteles, 2003, IX: 29-34). 

Trata-se entao de fenomenos da ‘autoconsciencia’, que, segundo Anto- 
nio Damasio (2003), se deve definir como um ‘sentimento’ (feeling) ligado 
neurologicamente aos centres da fala. 27 

Por seu lado, e de maneira analoga, Agostinho tinha escrito em De 
Trinitate: 


Vivere se tamen, et meminisse et intelligere et velle et cogitare et scire et iudicare quis 
dubitet? Quando quidem etiam si dubitat, vivit. (De Trinitate , X, 10, n. 14) 

Nulla in his veris academicorum argumenta formido dicentium: quid, si fallens? Si 
enim fallor, sum (De Trinitate, XV, 12, n. 21). 

E por isso que assim que leu o Discours de Descartes, Mersenne referiu 
ao seu amigo a semelhanga do seu texto com o de Agostinho no De civitate 
Dei, (livro XI, capitulo 26). Descartes respondeu-lhe que lhe parecia que 
Agostinho “se serviu do texto com um outro sentido do que aquele que eu lhe dei” (apud 
Gilson, 1951: 191). Arnauld reage da mesma forma, referindo-se ao texto De 
Trinitat'f citado mais atras. Mais tarde, nas suas respostas as objecgoes contra 
as Meditationes, Descartes sugere ainda outro texto. 28 Pode dizer-se, entao, 
que Descartes certamente tinha lido e se tinha inspirado em Agostinho, o 
que nao retira o sentido profundo e de novidade do seu argumento - que nao 
so refuta o ceptico, mas tambem que funda a subjectividade nela propria, 
intengao completamente ausente de Agostinho, que a fundava em Deus, e, 
alem disso, nunca como subjectividade solipsista no caso do cartagines. Esta 


25 E um acto da ‘sensibilidade’ para o Estagirita e tambem para Antonio Damasio, 
que lembra que o cogito e um feeling (Damasio, 2003). 

26 Esta autoconsciencia dos actos humanos era denominada synaisthesis pelos estoi- 
cos (Arnim, 1964, vol. 2: 773-911) e tactus interior por Cicero. E toda a questao da ‘hightself 
consciousness’ de Edelman (1992). 

27 Veja-se tambem Edelman, 1992. 

28 “Si non esses, falli omnino non posses ” (De libero arbitrio). Veja-se a edigao da obra de 
Descartes organizada por Adam e Tannery (1996), vol. 7: 197, ss. 
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nova fundamentacao, intuida na experiencia ontologica de 1619 junto ao rio 
Reno, deve inscrever-se de qualquer rnodo na tradicao agostiniana: 

O me'todo deAgostinho e da mesma natureza que o de Descartes. [...] Porque [Des- 
cartes], enquanto matematico, decide partir do pensamento, ja ndo podera, enquanto 
metafisico, partir de outro pensamento que ndo seja o seu. Porque decidiu ir do pensamento 
a coisajd ndo podera definir o seu pensamento de outra maneira que ndo seja pelo conteudo 
que o referido pensamento exibe a intuigao que o apreende [...]. Uma metafisica da distin^ao 
do corpo e da alma tinha em Agostinho um forte apoio, [... o mesmo que] aprova da exis- 
tencia deDeus [(...) que] Santo Anselmo tinha julgado necessario modificar e simplificar, 
[(...) sendo] a unica sat'da que se oferecia a Descartes (Gilson, 1951: 201). 

Descartes tornava entao as matematicas, no terceiro nivel de abstracgao 
de Francisco Suarez 29 , corno o rnodo prototipico do uso da razao. Desco- 
bria, assim, um novo paradigma filosofico que, ainda que conhecido na filosofia 
anterior, nunca tinha sido usado num tal sentido ontologico redutivo. A 
metafisica do ego individual moderno, o paradigma da eonsciencia solipsista (diria 
Karl-Otto Apel), iniciava a sua longa historia. 

A Ratio Mathematica, o Racionalismo Epistemico e a Subjectividade como Fundamento 
da Domina^ao Politico de Corpos Coloniais, de Cor e Femininos 
Antropologicamente (o que significa dizer etica e politicamente), Descartes 
enfrentou uma aporia que nunca poderia solucionar. Por um lado, precisava 
que o ego do ego cogito fosse uma alma independente de toda a materialidade, 
de toda a extensao. Para Descartes, a alma era uma res, mas uma ‘coisa’ espiri- 
tual, imortal, substancia separada do corpo: 

[...] Soube, por isso, que eu era uma substancia [substance] cuja essencia na tota- 
lidade ou na natureza consistia apenas em pensar e que para ser ndo tinha necessidade de 


29 Ja no Commentarii Collegii Conimbricensis, sobre a Fisica (In octo libros Physicorum 
Aristotelis ) se fala das “tres esse abstractiones...” (Art. 3, Proemiunv, Mariz, 1592: 9): A abstracgao 
da materia sensivel (filosofia natural), a abstracgao da materia inteligivel (a metafisica) e 
a abstracgao de toda a materia (matematicas). Neste livro fala-se da sabedoria originaria 
“secunum Aegyptios” (Proemium, Mariz, 1592: 1), quando ainda nao se tinha caido num hele- 
nocentrismo absoluto, ja que foram eles que descobriram que a intelecgao do universo nao 
se pode alcangar sem “solitudine, atque silentio” (e a skhole que Aristoteles tambem atribui aos 
Egipcios) (Ibid.). Mario de Carvalho (2007) mostra que neste curso de Fisica ja ternos um 
conceito moderno do tempo imaginario (que nos faz pensar em Kant) . 
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nenhum lugar nem dependia de nenhuma coisa material. De modo que este eu [moi], ou 
seja, a minlia alma [sane], pela qual sou o que sou, era inteiramente distinta do corpo, e 
ainda era mais fdcil de conhecerdo que ele, e que, ainda que ele nao fosse, ela nao deixaria de 
sertudo o que e (Descartes, 1953: 148, 1996, vol. 6: 33) . 30 

Depois da publicagao, em 1637, do Discours e, posteriormente, das 
Meditations, Arnaud entendia que Descartes “provava demasiado” (apud Gilson, 
1951: 246), porque ao afirmar rotundamente a substancialidade indepen- 
dente da ‘alma’ (res cogitans) era-lhe impossivel depois uni-la a um corpo igual- 
mente substancial (res extensa). Regius, de forma mais clara, indicava que so 
lhe restava como saida uma unidade acidental (per accidens) da alma e do corpo. 

Descartes necessitava, pois, de afirmar a substancialidade da alma para 
poder ter todas as garantias suficientes perante os cepticos da possibilidade 
de uma mathesis universale, de uma certeza sem possibilidade de duvida. Mas, 
para poder integral - o problema das sensacoes, da imaginacao e das paixoes, 
devia definir a maneira como o corpo (uma mdquina quase perfeita, consis- 
tindo apenas em quantidade) se podia fazer presente na alma. Alem disso, 
depois de se estabelecer a existencia de Deus (pela demonstragao anselmiana 
puramente a priori), devia agora poder aceder igualmente a um ‘mundo exte- 
rior’, fisico, real. O corpo era a mediagao necessaria. Caia assim num circulo: 
para se abrir a um mundo exterior necessitava como pressuposto da uniao do 
corpo e da alma; mas a uniao do corpo e da alma fundava-se no pressuposto de 
um mundo exterior a que nos abrimos pelos sentidos, pela imaginagao e pelas 
paixoes que foram postos em causa pelo cogito. Escreve Gilson (1951: 250): 

A partir do momento em que Descartes se decide a unir a alma e o corpo torna-se-lhe 
dificil poder distingui-los. Nao os podendo pensar senao como dois, deve no entanto 
senti-los como um. 

Pensando o corpo como uma maquina sem qualidade (puramente 
quantitativa: objecto da matematica, da mecanica), complica-se-lhe a hipo- 


30 Nos Commentarii Collegii Conimbricensis pode ler-se um Tractatus De Anima Separata 
(1592: 442 e ss.), sobre a imortalidade da alma onde Descartes se pode inspirar. Veja- 
se o artigo de Mario de Carvalho (2006: 127) que indica que, seguindo Pomponazzi e 
Caetanus, os Conimbricensis propunham: “La singularite de lame ... ne tient uniquement a son 
independance de la matiere, mais aussi aufait d' avoir un activite propre", que Descartes ira tomar 
como paradigma. 
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tese quanto a duas objecgoes. A primeira: como e que uma maquina fi'sica 
se pode comunicar com uma substancia imaterial? A hipotese dos ‘espi'ritos 
animais’ (transportados pelo sangue), que se unem ao corpo na ‘glandula 
pineal’, nao era convincente. A segunda: como podem as paixoes mover ou 
refer o acto cognitivo da alma? Por mais que o tente, nunca consegue mos- 
trar que as paixoes, ligadas ao corpo, se ligam a alma e ao seu acto cognitivo 
movendo-a. Alem disso, como o corpo e apenas uma maquina quantitativa 
e as paixoes necessitariam de um organismo qualitative, ficam elas proprias 
numa ambiguidade total. 

Essa maquina pura nao ira assinalar a sua cor de pele nem a sua raga 
(evidentemente, Descartes so pensa a partir da raga branca) nem obviamente 
o seu sexo (tambem so pensa a partir do sexo masculino), que sao de um 
europeu (nao descreve nem se refere a um corpo colonial, de um indio, de um 
escravo africano ou de um asiatico). A indeterminagao quantitativa de toda 
a qualidade tambem sera o inicio de todas as abstraegoes ilusorias do ‘ponto 
zero ’ 31 da subjectividade filosofica moderna e da constituigao do corpo como 
mercadoria quantificavel com um prego (como acontece no sistema da escra- 
vidao ou no do salario no capitalismo) . 

2. A Crise do ‘Antigo Paradigma’ e os Primeiros Filosofos Modernos. O Ego 
Conquiro: Gines de Sepulveda 

Mas antes de Descartes tinha acontecido todo o seculo XVI, que a historia da 
filosofia moderna centro-europeia e norte-americana pretendeu desconhe- 
cer ate ao presente. Com efeito, a maneira mais directa de fundamentar a pra- 
xis de dominagao colonial trans-oceanica - colonialidade que e simultanea 
a propria origem da modernidade e, por isso, novidade na historia mundial 
- e mostrar que a cultura dominante outorga a mais atrasada (‘torpeza’ que 
Gines chamara de turditatem, em latim, e Kant de unmundigkeilr’ 2 ) os beneficios 
da civilizagao. Este argumento, que esta subjacente a toda a filosofia moderna 


31 Veja-se a nota 3. De facto, longe de ser um 'ponto de vista’ sem compromisso, e o 
ponto que constitui todos os compromissos. Max Weber (1930), com a sua pretensao de 
uma perspectiva objectiva ‘sem valores’ pressupostos, e o melhor exemplo dessa pretensao 
impossivel do ‘ponto zero’. O ego cogito inaugura esta pretensao na modernidade. 

32 E naquilo que consistiria no que temos chamado uma ‘falacia desenvolvimentista’, 
na crenga que a Europa esta mais ‘desenvolvida’ - como ‘desenvolvimento’ [ Entwicklung ] 
do conceito para Hegel - que as outras culturas (veja-se Apel e Dussel, 2005: 107 e Dussel, 
1995). 
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(desde o seculo XVI ao XXI), e esgrimido pela primeira vez, com grande 
mestria e repercussao, por Gines de Sepulveda ( + 1573), aluno do filosofo 
renascentista P. Pomponazzi (1462-1524), no debate de Valladolid de 1550 
- que Carlos V (1500-1558) promoveu a maneira dos Califas islamicos para 
‘tranquilizar a sua consciencia’. Era uma disputa ‘atlantica’ (e ja nao mediter- 
ranica, entre cristaos e ‘sarracenos’), em que se tratava de entender o estatuto 
ontologico dos indios; ‘barbaros’ diferentes dos da Grecia, da China ou do 
mundo mugulmano, que Montaigne, com profundo sentido critico, definia 
como canibais (ou caribes 33 ), ou seja, aos quais “podemos chamar barbaros an 
relacao as nossas regras da razao” (Montaigne, 1967: 208). Gines escreveu: 

Sera sempre justo e conforme ao direito natural que taisgentes [barbaras] se subme- 
tam ao imperio de principes e nagoes mais cultas e humanas, para que, pelas suas virtudes e 
pela prudencia das suas leis, abandonem a barbarie e se submetam a uma vida mais humana 
e ao culto da virtude (Gines, 1967: 85). 

Trata-se de uma releitura de Aristoteles, o filosofo esclavagista grego do 
Mediterraneo oriental, agora situado no horizonte do Oceano Atlantico, ou 
seja, com significagao mundial: 

E, se rejeitam esse imperio, pode-se-lho impor por meio das armas e essa guerra 
serdjusta de acordo com o que deelara o direito natural [...]. Resumindo: e justo, conveniente 
e conforme a lei natural que os varoes probos, inteligentes, virtuosos e humanos dominem 
sobre todos os que nao possuem estas qualidades (Gines, 1967: 87). 

Este argumento tautologico, porque parte da superioridade da propria 
cultura simplesmente por ser a propria, ira impor-se em toda a modernidade. 
Declara-se como nao-humano o conteudo das outras culturas por ser dife- 
rente da propria, como quando Aristoteles proclamava os asiaticos e os euro- 
peus como barbaros, porque ‘humanos’ eram apenas “os habitantes que viviam 
nascidades [helenicas]” (Aritoteles, 1974, vol. 3: 19-20). 

O mais grave deste argumento filosofico e que se justifica a guerra justa 
contra os indigenas pelo facto de impedir a ‘conquista’, que, aos olhos de 


33 Os tainos das Antilhas nao pronunciavam o ‘r’, dai que ‘caribe’ e ‘cambal’ fosse o 


mesmo. 
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Gines, e a ‘violencia’ necessaria que se devia exercer para que o barbaro se 
civilizasse, porque se fosse civilizado ja nao haveria causa para a guerra justa: 

Quatido os pagaos nao sao mais do que pagaos [...] nao ha justa causa para os cas- 
tigar, nempara os atacar com as annas: de tal modo que, se se encontrasse no Novo Mundo 
algumagente culta, civilizada e Humana que nao adorasse os idolos mas, sim, o Deus verda- 
deiro [...], a guerra seria ili'cita (Gines, 1967: 117). 

A causa da guerra justa nao era por serem pagaos, mas por serem inci- 
vilizados. De modo que as culturas do Imperio Azteca, a dos Maias ou a dos 
Incas nao erarn exemplo de alta civilizacao para Gines. Por outro lado, poder 
encontrar outro povo que adorasse ‘o Deus verdadeiro’ (europeu e cristao) 
era uma condicao absurda. Por isso, perante povos ‘atrasados’ ficava tauto- 
logicamente justilicada a guerra de conquista. Mas sempre sob o argumento 
que inclui a ‘falacia desenvolvimentista’ Gines argumenta: 

Mas olha o quanto se enganam e quanto eu divirjo de semelhante opiniao, vendo, 
pelo contrario, nessas instituigoes [aztecas ou incas] uma prova da barbarie rude e da 
inata servidao destes homens [...]. Tern [certamente] uma forma institutional de repu- 
blica, mas ningue'm possui coisa alguma como propria 34 , nem casa, nem um campo de que 
possa dispor nem deixar em testamento aos seus herdeiros [...], sujeitos a vontade e ao capri- 
cho [dos seus senhores] e nao a sua liberdade [...] . Tudo isto [...] e sinal evidente da alma de 
servos e de submissos destes bdrbaros (1967: 110-111). 

E conclui de forma cinica, indicando que os europeus educam os indi- 
genas na “virtude, na humanidade e na verdadeira religiao [que] sao mais valiosas que 
o ouro e a prata” (Gines, 1967: 111) que os europeus extraem brutalmente das 
rninas americanas. 35 

Uma vez provada a justiga da expansao europeia como uma obra civili- 
zadora, emancipadora da barbarie a que estavam submetidos, tudo o resto (a 
conquista pelas armas, a espoliacao do ouro e da prata referidos, o declarar 


34 Adiantando-se em relaqao a Locke ou a Hegel, coloca a ‘propriedade privada’ 
como condiqao de humanidade. 

35 Numa viagem do papa Joao Paulo II a America Latina, um indlgena do Equa- 
dor entregou-lhe uma Biblia para simbolizar que lhe devolvia a religiao que lhe tinham 
pretendido ensinar e pediu— he para que lhe devolvesse as riquezas extraldas das Indias 
Ocidentais. 
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os mdios ‘humanos’ em abstracto, mas nao as suas culturas, uma organizacao 
polftica em que o poder reside nas instituicoes coloniais, a imposigao de uma 
religiao estrangeira de uma forma dogmatica, etc.) fica justificado. 

Algum tempo antes, o professor Juan Mayor (1469-1550), de Paris, 
escotista escoces, tinha escrito no seu Comentario as Senten$as, referindo-se 
aos indios americanos: “aquele povo vive bestialmente [ bestialiter ] [...] pelo que o 
primeiro que os conquistar imperara justamente sobre eles, porque sao por natureza 
escravos [quia natura sunt servt\” (Mayor, 1510: 54). 

Todo o argumento se fundava politicamente, em ultima instancia, no 
direito que tinha o Rei de Espanha para esse donu'nio colonial. No livro I, 
titulo 1, lei 1 da Recompila^ao das Leis dos Reinos das Indias [Ocidentais] (1681), 
le-se: “Deus nosso Senhor por sua infinita misericordia e bondade foi servido de nos dar 
sent merecimentos nossos tao grande parte no Senhorio deste mundo” (1943, vol. 1: 
1). Essa concessao, outorgada pela bula Inter caetera de 1493, assinada pelo 
papa, funcionava corno justificagao politica (ou religiosa), mas nao filosofica. 
Por isso, o argumento de Gines era necessario e complementar. 

Existe um ultimo argumento que desejo recordar e que e o seguinte: 
“A segunda causa e o abandono das torpezas nefandas [...] e salvar de grandes injurias 
muitos inocentes mortais a quern estes barbaros imolavam todos os anos” (Gines, 1967: 
155). Ou seja, estava justificada a guerra para resgatar as vitimas humanas 
oferecidas aos deuses, corno acontecia no Mexico. Iremos ver rnais a frente a 
surpreendente resposta de Bartolome de las Casas. 

3. A Primeira Filosofia Academico-metafisica Moderna Inicial : 

Francisco Suarez 

O impacto da invasao moderna da America, da expansao da Europa no oci- 
dente do Atlantico, produziu uma crise no paradigma filosofico antigo, mas 
ainda sem formular outro inteiramente novo - como ira tentar, a partir dos 
desenvolvimentos do seculo XVI, Rene Descartes. Deve referir-se que a pro- 
dugao filosofica do seculo XVI em Espanha e Portugal estava regularmente 
articulada com os acontecimentos atlanticos, com a abertura da Europa ao 
mundo. A Peninsula Iberica era o territorio europeu que vivia a efervescencia 
dos descobrimentos inesperados. Chegavam constantemente noticias das 
provincias do Ultramar, da America hispanica e das Filipinas para Espanha, do 
Brasil, Africa e Asia para Portugal. Os professores universitarios de filosofia 
de Salamanca, Valladolid, Coimbra ou Braga (que, desde 1581, pela unidade 
de Portugal e Espanha, funcionavam como um unico sistema universitario) 
tinharn alunos provenientes desses territories ou que para eles iriarn partir 
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e os temas relacionados com esses mundos eram para eles inquietantes e 
conhecidos. Na Europa, nenhuma universidade a norte dos Pirineus tinha 
essa experiencia mundial. A chamada segunda escolastica nao era uma simples 
repetigao do que ja tinha sido dito na Idade Media latina. A irrupgao nas 
universidades de uma Ordem religiosa completamente moderna - nao sim- 
plesmente por estar influenciada pela modernidade mas, sim, por ser uma das 
suas causas intrinsecas 36 os jesuitas, impulsiona os primeiros passos de uma 
filosofia moderna na Europa. 

O pensamento filosofico da nova Ordem moderna dos Jesuitas, fimdada 
em 1539, tendo chegado ao Brasil em 1549 e ao Peru em 1566, quando a con- 
quista e a organizagao institucional colonial das Indias [Ocidentais] se tinha 
estabelecido definitivamente, tem interesse para uma historia da filosofia 
latino-americana. Os jesuitas ja nao puseram em causa a ordem estabelecida. 
Em vez disso, ocuparam-se das duas ragas ‘puras’ do continente: os crioulos 
(filhos de espanhois nascidos na America) e os povos amerindios autocto- 
nes. As ragas, como demonstrou Anibal Quijano, eram a forma habitual de 
classificagao social no inicio da modernidade. 37 O mcstico e a raca africana 
nao tinham a mesma dignidade. Por isso, nos colegios e nas quintas jesuitas 
havia escravos africanos que trabalhavam para que os lucres obtidos fossem 
investidos nas missoes de indios. 

Por seu lado, na Peninsula Iberica houve um desenvolvimento simulta- 
neo porque, nos acontecimentos, a America iberica e colonial e a Espanha e o 
Portugal metropolitanos formavam um mundo filosofico que se influenciava 
continua e mutuamente. Vejamos alguns desses grandes mestre da filosofia 
da primeira modernidade inicial, que irao abrir caminho a segunda moder- 
nidade inicial (a de Amesterdao de Descartes e Espinosa, este ultimo judeu 
hispanico ou sefardita, inclusivamente pela sua formagao filosofica). 

Nao se pode deixar de lado Pedro de Fonseca (1528-1597), um dos 
criadores em Portugal da chamada escolastica barroca (1550-1660). 38 Pedro de 


36 Os jesuitas rapidamente chegam a ter quase o monopolio do ensino da filosofia na 
Europa catolica, porque o protestantismo se inclinava para dar maior importancia exclu- 
sivamente a teologia. 

37 Veja-se o capitulo de Quijano neste volume. 

38 Sobre este filosofo, veja-se Ferrater y Mora, 1963. A segunda escolastica, no seu sen- 
tido mais tradicional, inaugura-se com a obra de Juan de Santo - Tomas Cursus philosophi- 
cum (1648) - que, de qualquer forma, tem uma claridade e uma profundidade excepcional, 
que ira decair com o passar das decadas. 
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Fonseca estudou em Coimbra de 1548 a 1551, onde comegou a ensinar a par- 
tir de 1552. Os Comentarios a Metafisica de Aristoteles (1577) 39 e a sua obra mais 
famosa. Os seus escritos foram publicados, em cdigoes consecutivas, 40 em 
Liao, Coimbra, Lisboa, Colonia, Veneza, Moguncia ou Estrasburgo. 

Ainda que nao tenha sido obra pessoal de Fonseca, este formou a 
equipa de jesuitas (entre eles, Marcos Jorge, Cipriano Soares, Pedro Gomes e 
Manuel de Gois) que se propos modificar completamente a exposigao da filo- 
sofia de uma maneira mais pedagogica, profunda e moderna, incorporando 
as descobertas recentes, criticando os metodos antigos e inovando em todas 
as materias. O curso, constituido por oito volumes, comegou a ser editado em 
1592 e ficou concluido em 1606, sob o titulo Commentarii Collegii Conimbri- 
censis , 41 texto imprescindivel para os alunos e professores de filosotia de toda 
a Europa (Descartes e Leibniz, por exemplo, elogiaram a sua consistencia). 

Descartes, na sua famosa obra, propoe-se fazer uma reflexao sobre o 
me'todo. Este era o tema preferido dos filosofos conimbricenses do seculo 
XVI, 42 que se inspiraram na problematica aberta, entre outros, por R. Agri- 
cola (1442-1485), que ira influenciar Pedro Ramo, nos tratados sobre Dia- 
lectica , que era onde se estudava o metodo. Luis Vives (1492-1540) tambem 
e outro pensador influente na questao do metodo. O proprio Fonseca, na 
sua famosa obra Instituiqdes Dialecticas (1564), 43 identiiica o ‘metodo’ como 
“a arte de raciocinar sobre qualquer questao provavel” (1592, vol 1: 2). Depois de 
precisoes inovadoras, Fonseca indica que a “ordem metodica tem tres objectivos: 
solucionar problemas, revelar o desconhecido e clarificar o confuso” (Pereira, 1967: 
340), tendo como exemplo o metodo matematico, o que o conduz a um 
‘essencialismo topico-metafisico’ sui generis que, de algum modo, antecipa o 
metodo cartesiano. 

Por seu lado, Francisco Suarez (1548-1617), da mesma Ordem e com 
o mesmo impulso renovador, deu conclusao a obra dos seus predecessores. 


39 Veja-se Fonseca, 1577, com texto em grego e latim e, simultaneamente, os comen- 
tarios. 

40 36 vezes no caso dos seus comentarios a Metafisica. 

41 Veja-se Mariz, 1592-1606. 

42 Veja-se Pereira, 1967: 280, ss. 

43 Em Coimbra, pudemos consultar a Institutionum Dialecticarum, Libri Octo, publi- 
cada por Iannis Blavii, em 1564. No inicio afirma-se: “Hanc artem, qui primi invenerunt 
Dialecticam nominarunt, postrea veteres Peripatetici Logicam appellaverunt” (cap. 1: 1). Veja-se 
igualmente Gomes, 1964. 
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A partir de 1570 foi professor em Salamanca, e tambem em Coimbra e Roma. 
As suas Disputationes Metaphysicae (1597) podem ser consideradas como a pri- 
meira ontologia moderna. Deixou de lado o modo de exposigao dos Comen- 
tarios a Aristoteles e, pela primeira vez, apresentou um livro sistematico que 
ira marcar todas as ontologias posteriores. 44 Tinha um espirito de indepen- 
dence exemplar, tendo recorrido aos grandes mestres da lilosotia, mas sem 
nunca se fixar num so deles. A seguir a Aristoteles e a Tomas de Aquino foi 
Duns Escoto aquele que mais o inspirou. A obra tem uma ordem sistematica. 
Nas primeiras 21 Disputas trata da ontologia em geral. A partir da 28 s entra na 
questao do ‘Ser Infinito’ e do ‘ser finito’. As Disputationes Metaphysicae 45 tive- 
ram 19 edigoes entre 1587 e 1751, 8 delas na Alemanha, onde, durante seculo 
e meio, substituiram os manuais de Melanchton. 

Pela sua eventual influencia sobre Descartes, e pela sua originalidade, 
tinhamos que referir Francisco Sanches (1551-1623), pensador portugues 
que escreveu uma obra inovadora, Quod Nihil Scitur (Que nada se sabe), apare- 
cida em Liao em 1581 e reeditada em Frankfurt em 1628, de onde e provavel 
que Descartes tenha tirado algumas ideias para a sua obra cimeira. Francisco 
Sanches propunha-se chegar, atraves da duvida, a uma certeza fundamental. 
A ciencia fundamental e a que pode provar que nihil scimus (nada sabemos): 
‘Quod magis cogito, magis dubito’ (quanto mais penso, mais duvido). O desen- 
volvimento posterior de uma tal ciencia devia ser, primeiro, o Methodus sciende 
(o metodo de conhecer); depois o Examen rerum (a observagao das coisas) e, 
em terceiro lugar, De essentia rerum (a essencia das coisas). Por isso, ainda que 
‘scientia estrei perfecta cognitio’ (a ciencia e o conhecimento perfeito da coisa), 
na realidade nunca se alcanga. 

Do mesmo modo, Gomez Pereira, judeu sefardita convertido, nascido 
em Medina del Campo, famoso medico e filosofo que estudou em Salamanca, 
escreveu uma obra cientilica autobiografica (tal como O Discurso do Metodo), 
que tem o estranho titulo de Antoniana Margarita, opus nempe physicis, medicis 
ac theologis..., em que se le, depois de, como os nominalistas, ter posto em 


44 Baumgarten, Ch. Wolf- e, por seu intermedio, de Kant - e Leibniz, mas tambem 
de Schopenhauer a Heidegger ou Zubiri. 

45 Esta obra, publicada em 1597, integra no primeiro volume as 27 primeiras Dis- 
putationem e o voume 2 as restantes 25. A questao do ‘Ser Infinito’ e do ‘ser finito’ trava-se 
desde a Disp. 28 (sec. 2, vol. 2: 6 ss.), a partir da “opinio Scoti expenditur”. Na secgao 3 trata do 
problema da ‘analogia’. A sua Diale'ctica deve juntar-se a Isagoge filosojica, publicada em 1591, 
que teve tambem 18 edigoes ate 1623. 
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duvida todas as certezas: “Nosco me aliquid noscere, et quidquid noscit est, ergo ego 
sum ” 46 (Gomez, 2000: 328). No ambiente filosofico do seculo XVI, um certo 
cepticismo em relacao ao antigo abria as portas ao novo paradigma filosofico 
da modernidade do seculo XVII. 

A influencia destes autores do Sul na Europa central e nos Paises Baixos 
foi determinante no im'cio do seculo XVII. Eles romperam a estrutura do 
antigo paradigma (arabe-latino da Idade Media). 

4. O Primeiro Anti-discurso Filosofico da Modernidade Initial. A Critica a 
Europa do Imperio-Mundo: Bartolome de las Casas 

Ainda que seja anterior aos outros pensadores expostos, deixamos a posicao 
filosofica de Bartolome de las Casas (1484-1566) para ultimo lugar para 
mostrar com maior claridade a dilercnca com as outras posiijoes. Bartolome 
e o primeiro critico frontal da modernidade , dois decenios depois do proprio 
momento do seu nascimento. Mas a sua originalidade nao se situa na Logica 
ou na Metafi'sica mas, sim, na Etiea, na PoHtica e na Historia. Tudo tem im'cio 
num Domingo de Novembro de 1511 quando Anton de Montesinos e Pedro 
de Cordova Iancaram, na cidade de Santo Domingo, a primeira critica contra 
o colonialismo inaugurado pela modernidade. A partir de textos semitas (de 
Isaias e de Joao 1, 23), exclamaram: “Ego vox clamantis in deserto [...] Eu sou uma 
voz [...] no deserto desta ilha [...] todos estais em pecado mortal, e nele viveis e morreis, 
pela crueldade e tirania que usais com essas inocentes vitimas” (Las Casas, 1957, vol. 
2: 176). Trata-se de um ego elamo acusativo, que critica a nova ordem estabele- 
cida, um eu critico perante o ego conquiro originario da modernidade. 

Nao sao homens [os l'ndios]? Nao tern almas racionais? Nao sois obrigados a 
amd-los como a vos mestizos? [...] Como estais em tanta profundidade de sono tao letargico 
adormecidos? (Las Casas, 1957, vol. 2: 176). 

Durante cinco seculos, toda a modernidade permanecera nesse estado 
de consciencia etico-politica em situa^ao ‘letargica’, como ‘adormecida’, sem 
‘sensibilidade’ 47 perante a dor do mundo periferico do Sul. 


46 Em portugues, ‘Sei que conhego algo, e aquele que e capaz de conhecer algo e, 
logo eu sou’. 

47 Montesinos pergunta: “Isto nao [o] sentis ?” (Las Casas, 1957, vol. 2: 176). O que se 
conhece dos sermoes deste autor deve-se aos resumos que Bartolome de las Casas incluiu 
na sua Historia de las Indias (1951). As paginas seguintes da Historia de las Indias sao dignas 
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So tres anos depois, e nao sem relagao com esta irrup^ao critica em 
Santo Domingo, desta vez em Cuba, na aldeia de Sancti Spiritus, e tres 
anos antes de Lutero ter exposto as suas teses em Erfurt ou de Maquiavel 
ter publicado O Principe, Bartolome de las Casas compreende claramente a 
razao desta critica. Quando a Europa ainda nao tinha despertado do choque 
causado pelo descobrimento (para ela) de todo um Novo Mundo, Bartolome ja 
dava inicio a sua critica perante os efeitos negativos desse processo civilizador 
moderno. 

De uma forma estritamente filosofica, argumentativa, Bartolome refuta 
a) a pretensao de superioridade da cultura ocidental, da qual se deduz a 
barbarie das culturas indigenas; b) com uma posicao filosofica sumamente 
criativa, define a difercnga clara entre bl) outorgar ao Outro (ao indio) a 
pretensao universal da sua verdade, b2) sem deixar de afirmar honestamente 
a propria possibilidade de uma pretensao universal de validade na sua pro- 
posta a favor do Evangelho; e, por, ultimo, c) demonstra a falsidade da ultima 
causa possivel de fundamentacao da violencia da conquista, a de salvar as 
vitimas dos sacrificios humanos, por ser contra o direito natural e injusta sob 
qualquer ponto de vista. Tudo e provado argumentativamente em volumosas 
obras escritas no meio de continuas lutas politicas, a partir de uma praxis 
corajosa e no meio de fracassos que nao vergam a sua vontade de scrviqo 
aos injustamente tratados habitantes recem-descobertos do Novo Mundo: o 
Outro da modernidade nascente. 

A vida de Bartolome de las Casas pode dividir-se em fases que permitem 
descobrir o seu desenvolvimento teorico-filosofico. Desde a sua chegada ao 
Caribe ate ao dia da ruptura com uma vida de cumplicidade com os conquis- 
tadores (1502-1514). De jovem soldado de Velasquez em Cuba a sacerdote 
catolico (ordenado em Roma em 1510), e como padre encomendeiro em 
Sancti Spiritus ate Abril de 1514, quando le o texto de Ben Sira (34, 20-22), 
numa celebragao liturgica pedida pelo governador Velasquez: “E imolar o filho 


de ser lidas com atengao (1957: 177, ss.). E o momento em que a modernidade podia ter 
mudado o seu rumo. Nao o fez e a rota ftxou-se inflexlvel ate ao seculo XXI. Era tal o assom- 
bro dos conquistadores de que tudo o que faziam era injustiga e falta moral contra os indios 
que nao puderam cre-lo. Discutiu-se bastante, os dominicanos tinham os argumentos 
filosoficos, os colonos, os seus costumes tiranicos e injustos. No final, prevaleceram para 
sempre os costumes e foi sobre eles que se flmdou a filosofia moderna europeia. A partir do 
seculo XVII nunca mais se ira discutir o direito dos europeus modernos (e, no seculo XX, o 
dos norte-americanos) em conquistar o Planeta. 
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an presenga de seu pai oferecer an sacrificio o roubado aos pobres. O pao e a vida do pobre, 
quan Iho tira comete um assassinato. E matar o proximo subtrair-lhe o seu alimento; 
e derramar o seu sangue priva-lo do salario devido” 48 E num texto autobiografico 
escreveu: 


Comegou - recorda Bartolome disse, a considerar a mise'ria e servidao que pade- 
ciam aquelas gentes [os mdios]. [...] Aplicando um [o texto semita] ao outro [a rea- 
lidade do Caribe] determiuou em si mesmo, convencido da mesma verdade, ser injusto e 
tiranico tudo quanto acerca dos mdios nestas Indias [Ocidentais] se cometia (Las Casas, 
1957, vol. 2: 356). 

E aquele filosofo da primeira hora refere ainda: 

Em confirmaqdo disso, tudo quanto lia achavafavordvel e usava dizer e afirmar que, 
desde a primeira hora que comegou a rejeitar o obscurantismo daquela ignordncia, nunca 
leu em livro de latim ou razao ou autoridade para Provar e corroborar ajustiga daquelas 
gentes indias, e para condenagao das injustigas que se Ihes tern feito e males e danos (Las 
Casas, 1957, vol. 2: 357). 

Os anos de 1514 a 1523 sao de viagens a Espanha, conselhos com Cis- 
neros (regente do Reino), com o Rei, de preparagao para a fundagao de uma 
comunidade paci'fica de camponeses espanhois que haviam de partilhar a 
vida com os indios em Cumana (o primeiro projecto de colonizacao paci- 
fica), o fracasso posterior e o seu retiro em Santo Domingo. 49 A nova etapa 
(1523-1539) sera de muitos anos de estudo, o inicio da Historia de las Indias, 
em 1527, livro que deve ser lido sob a perspectiva de uma nova filosolia da 
historia, e a monumental Apologetica historia de las Indias, em que comega a des- 
crigao do desenvolvimento exemplar e do tipo de vida etico das civilizagoes 
amerindias, contra as criticas da sua barbarie: 

Divulgaram que nao eram gentes de boa razao para se governarem, carentes de 
humana politica e de ordenadas republicas [...]. Para demonstraqdo da verdade que e ao 
contrario, trazem-se e compilam-se neste livro [inumeros exemplos]. Quanto a politica, 
digo, nao so se mostraram ser gentes muito prudentes e de vivos e notaveis entendimentos, 


48 Veja-se o meu comentario em Dussel, 2007b, vol 2: 179-193. 

49 Veja-se Dussel, 1977: 142, ss. 
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tendo as suas republicas [...] prudentemente regidas, abastecidas e com justiga emprosperi- 
dade. (Las Casas, 1957, vol. 3: 3-4). 

Todas estas universas e infinitas gentes a todo o ge'nero criou Deus as mais simples 
- sem maldades nem duplicidades, obedienti'ssimas efidelissimas aos sens senhores naturais, 
sem rancores nem alvorogo - que ha no mundo (Las Casas, 1957, vol. 5: 136). 

Prova entao que em muitos aspectos eram superiores aos europeus, 
e certamente do ponto de vista etico, no cumprimento rigoroso dos seus 
proprios valores. Por isso nao pode suportar, e explode em imensa colera, a 
brutalidade violenta com que os modernos europeus destruiram estas 'infi- 
nitas gentes’: 

Duas formas gerais e principals tern tido os que la tem passado, quese chamam cris- 
taos [e nao o sao nos actos] , em extirpar e arrancar da face da terra aquelas miserandas 
nagoes. Uma, atrave's de injustas, crue'is e sangrentasguerras. A outra, depois de terem morto 
todos os que podiam desejar ou aspirar oupensar em liberdade, so ou em sair dos tormentos 
que padecem, como sao todos os senhores naturais e os homens varoes (porque comummente 
nao deixam nas guerras a vida senao os mogos e as mulheres), oprimindo-os com a mais 
dura, horrivel e dspera servidao em que jamais homens e bestas puderam ser postos (Las 
Casas, 1957, vol. 5: 137). 

Em 1537 - um seculo antes do Discurso do Me'todo de Descartes 51 - 
escreve em latim De unico modo {Do unico modo de atrair a todos os povos para a 
verdadeira religiao) e com essa obra na mao empreendeu a pregacao pacifica 
entre os povos indigenas que receberam o nome de Vera Paz, na Guatemala. 
O que mais chama a atencao na parte do livro que chegou ate nos (apenas os 
capitulos quinto a setimo 52 ) e a potencia teorica do escritor, o entusiasmo 
pelo tema, a imensa bibliografia com que devia contar na cidade de Guate- 


50 Repare-se que Bartolome esta a descrever a ‘dialectica do senhor e do escravo’. 
Alem disso, mostra que a 'pacificagao’ das Indias pode efectuar-se “depois de terem morto todos 
os que poderiam desejar ou aspirar oupensar em liberdade”. Bartolome tem uma visao antecipada 
e clara da violencia do colonialismo. 

51 Descartes ira fimdamentar a ontologia moderna no ego cogito abstracto e solipsista. 
Bartolome, pelo contrario, fimdamenta a critica etica-polltica dessa ontologia a partir da 
responsabilidade pelo Outro, ao qual deve argumentos para demonstrar a propria preten- 
sao de verdade. E um paradigma instaurado a partir da Alteridade. 

52 Que completam 478 paginas na edigao mexicana de 1942. 
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mala naquela altura. Trata-se de uma obra intelectual impressionante. Com 
uma logica precisa, com um incrivel conhecimento dos textos semitas, da 
tradigao grega e latina dos Padres da Igreja e da filosofia latino-medieval, 
com um imperturbavel sentido das distingoes, vai esgotando os argumentos 
com uma quantidade profusa de citagoes, que ainda hoje em dia faria inveja a 
um escritor meticuloso e prolifero. Bartolome tinha 53 anos, uma povoagao 
de conquistadores contra ele e um mundo indigena maia que desconhecia 
em concreto, mas que respeitava corno iguais. E um manifesto de filosofia 
intercultural, de pacifismo politico e de critica certeira e por antecipagao a 
todas as ‘guerras justas’ (como a justificada por John Locke) da modernidade 
(desde a conquista da America Latina, que se prolonga depois com a con- 
quista puritana da Nova Inglaterra, da Africa e da Asia, das guerras coloniais 
ate a guerra do Golfo Persico, do Afeganistao ou do Iraque na actualidade). 
Seria util que os dirigentes europeus e norte-americanos relessem esta obra 
cimeira do proprio inicio critico do pensamento moderno. 

O argumento central esta formulado filosoficamente da seguinte 
forma: 


O entendimento conhece voluntariamente quando aquilo que conhece nao se Ihe 
manifesta imediatamente como verdadeiro, sendo entao necessario um pre'vio raciocmio 
para que possa aceitar que se trata, na ocasiao, de uma coisa verdadeira [...] procedendo de 
uma coisa conhecida a outra desconhecidapor intermedio do discurso da razao (Las Casas, 
1942: 81). 

Aceitar como verdadeiro o que diz o Outro significa um acto pratico, um 
acto de fe no Outro que pretende dizer algo verdadeiro, e isto “porque o entendi- 
mento e o princi'pio do acto humano que content a raiz da liberdade [...]. Efectivamente, 
a razao de toda a liberdade depende do modo de ser do conhecimento, porque tanto a 
vontade quer como o entendimento entende” (Las Casa, 1942: 82). Tendo-se adian- 
tado em seculos a etica do discurso, recomendou por isso “estudar a natureza 
e os princi'pios da retorica” (Las Casas, 1942: 94). Ou seja, o unico modo de atrair 
os membros de uma cultura estranha a uma doutrina para eles desconhecida 
e, aplicando a arte de convencer (por “um modo persuasivo, por meio de razoes em 
rela^ao ao entendimento e suavemente atractivo em relafto a vontade” 53 ) , contar com a 
livre vontade do ouvinte para que, sent coacgao, possa aceitar as razoes racio- 


53 Las Casas, 1942: 303-304. 
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nalmente. E evidente que o temor, o castigo, o uso das armas e a guerra sao 
os meios mais afastados de uma tal eventual accitacao de uma argumentagao. 

Para Bartolome e claro que a imposigao ao Outro de uma teoria pela 
forga, pelas armas, se tratava da mera expansao do ‘Mesrno’ como o ‘mesmo’. 
Era a inclusao dialectica do Outro num mundo estranho e como instru- 
mento, como alienado . 54 


fig. l Movimento violento de expansao da modernidade 



Explicaffio da figura : I. Mundo indigena. II. Mundo moderno europeu. A. Horizonte ontolo- 
gico europeu. B. Horizonte da inclusao do Outro no projecto do Imperio-Mundo colonial 
moderno. 1. Acto violento da expansao moderna (a conquista, que sima o mundo indigena 
I como um ente, um objectum dominatum ) 55 . 2. Acto de dominagao do moderno sobre o 
mundo periferico. 

Pelo contrario, Bartolome de las Casas propoe um duplo acto de fe: 
a) no Outro como outro (porque, se nao se afirma a igual dignidade do 
Outro e se ere na sua interpelagao, nao ha possibilidade de acordo racional 
etico); e b) na pretensao da aceitagao pelo Outro da proposta de uma nova 


54 Veja-se esta questao em Dussel, 1983: 295, ss. 

55 Em Descartes ou Husserl o ego cogitum constroi o Outro (neste caso colonial) 
como cogitatum, mas antes o ego conquiro constituiu-o como ‘ conquistado’ ( dominatum ). Em 
latim, conquiro significa: procurar com diligencia, inquirir com cuidado, reunir. Por isso, 
conquisitum e o que e procurado com diligencia. Mas na Reconquista espanhola contra os 
mugulmanos a palavra tomou o sentido de dominar, submeter, ao sairem para recuperar 
territories para os cristaos. Neste novo sentido, queremos agora usa-la ontologicamente. 
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doutrina, o que exige por parte do Outro tambem um acto de fe. Para isso e 
necessario que o outro seja livre, que aceite voluntariamente as razoes que se 
lhe propoem. 


fig. 2 Movimento da fe na palavra do Outro como responsabilidade pelo Outro 


A B 



1 


I 

2 

II 





Explicafao da figura: Em primeiro lugar: I. Mundo cristao (Bartolome de las Casas). II. 
Mundo indlgena. A. Horizonte ontologico cristao. B. Alteridade do Outro. 1. Interpelagao 
do Outro a justiga (do indlgena). 2. Fe de Bartolome na sua palavra (a revelagao da sua 
cultura outra). Em segundo lugar, se se inverte agora a situagao, I seria o mundo indlgena 
e 1 a interpelagao fundamentada de Bartolome de las Casas. Esta interpelagao deveria ser 
seguida de uma argumentagao, sobre quais as razoes, e pelo ‘suave movimento da vontade’ 56 
permitiria ao Outro (ao indlgena) (seta 2) aceitar as propostas dos que nao usavam armas 
para propor o cristianismo (II: Bartolome de las Casas). 


Tendo praticado em Vera Paz o metodo paci'fico de doutrinar os maias, 
Bartolome parte para Espanha, onde, gragas a muitas lutas, consegue a pro- 
mulgagao das Leis Novas de 1542, que paulatinamente suprimiam as ‘conces- 
soes’ ( encomiendas ) em todas as Indias Ocidentais. E uma epoca de muitos 
escritos argumentativos em defesa do Indio: o Outro da modernidade. Bar- 
tolome e nomeado bispo de Chiapas, mas tern que renunciar pouco depois 
face a violencia dos conquistadores (nao so contra os maias, mas tambem 
contra o bispo). 

A partir de 1547 instala-se em Espanha, ainda que tenha atravessado 
varias vezes o Oceano. E em Espanha que redige a maior parte das suas obras 
da maturidade. Em 1550 enfrenta Gines de Sepulveda em Valladolid, o pri- 
meiro debate publico filosofico e central da modernidade. A pergunta constante face 


56 Las Casas, 1942: 65. 
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a modernidade sera: Que direito tem a Europa de dominar colonialmente as 
Indias [Ocidentais] ? Uma vez resolvida a questao (que, filosoficamente, Bar- 
tolome, refiita convincentemente, mas que fracassa rotundamente na praxis 
colonial moderna das monarquias absolutas e do sistema capitalista como 
sistema-mundo), a modernidade nunca mais se perguntara, existencial e filo- 
soficamente, por este direito a dominagao da periferia ate a actualidade. Este 
direito a dominagao ira impor-se como a natureza das coisas e estara subjacente a 
toda a filosofia moderna. Ou seja, a filosofia moderna posterior ao seculo XVI 
ira desenvolver-se como pressuposto obvio e oculto a nao necessidade ratio- 
nal (porque e impossivel e irracional) de fimdamentar etica e politicamente 
a expansao europeia, o que nao impede que se imponha essa dominagao 
como o facto incontestavel de se ter construido um sistema mundial assente 
na continua exploragao da periferia. No entanto, a primeira filosofia moderna 
da modernidade initial tinha a consciencia intranquila da injustiga cometida e 
refutou a sua legitimidade. 

Quero, por isso, voltar aos argumentos racionais que provam a injus- 
tiga da expansao colonial da modernidade. Refutando que a falsidade dos 
seus idolos pudesse ser causa de guerra para os exterminar, Bartolome 
argumenta: 

Dado que ties [os l'ndios] se comprazem em manter [...] que, ao adorar os seus ido- 
los, adoram o verdadeiro Deus [...] , e apesar da suposigao de que eles tem uma consciencia 
erronea, enquanto nao se Ihe pregar o verdadeiro Deus com melhores e mais crediveis e 
convincentes argumentos, sobretudo com os exemplos da sua conduta crista, eles estao, 
sem duvida, obrigados a defender o culto dos seus deuses e a sua religido e a sair com 
as forgas armadas contra todos aqueles que tentem priva-los de tal culto [...] ; estao, assim, 
obrigados a lutar contra eles, a matd-los, captura-los e a exercer todos os direitos 
que sao coroldrios de uma guerra justa, de acordo com o direito degentes (Las Casas, 
1989 : 168 ). 

Este texto mostra rnuitos niveis filosoficos para analisar. O essencial e 
que se outorga ao indio uma pretensao universal de verdade (ja que, a partir 
da sua perspectiva, ‘adoram o verdadeiro Deus’), o que nao quer dizer que o 
proprio Bartolome, por seu lado, nao tenha uma pretensao semelhante (ja 
que ele opina que, por parte dos l'ndios, se trata de uma ‘consciencia erro- 
nea’). Bartolome de las Casas outorga essa pretensao aos l'ndios porque eles 
nao receberam ‘crediveis e convincentes argumentos’. Como nao os recebe- 
ram, tem todo o direito de afirmar as suas convicgoes e de as defender ate 
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a eventualidade de uma guerra justa. 57 Ou seja, inverte-se a prova de Gines. 
Nao e que a sua ‘barbarie’ ou os seus falsos deuses justifiquem que se lhes 
faga uma guerra justa, mas que, muito pelo contrario, ao terem ‘deuses verda- 
deiros’ (enquanto nao se provar o contrario), sao eles que tern motivos para 
travar uma guerra justa contra os invasores europeus. 

O argumento chega ao paroxismo ao enfrentar a objecgao rnais diffcil 
para um cristao, e que Gines de Sepulveda propoe, que justifica a guerra dos 
espanhois para salvar a vida das vitimas inocentes dos sacrificios humanos aos 
deuses astecas. Bartolome de las Casas argumenta da seguinte forma: 

[Os] homens,por direito natural, estao obrigados a honrar a Deus com os melhores 
meios ao seu alcance e a oferecer-lhe as melhores coisas em sacrificio [...]. No entanto, 
corresponde a lei humana e a legislafao positiva determinar que coisas devem ser oferecidas 
a Deus; esta ultima parte e confiada a toda a comunidade [...]. A propria natureza dita e 
ensina [...] que, a falta de uma lei positiva que ordene o contrario, devem imolar inclusiva- 
mente vitimas humanas ao Deus, verdadeiro ou falso, considerado como verdadeiro, de 
maneira que, ao oferecer-lhe a coisa mais preciosa, se mostrem especialmente agradecidos por 
tantos beneficios recebidos (Las Casas, 1989: 155-156, 157 e 160). 

De novo se pode verificar, como sempre, que ao outorgar ao Outro a 
pretensao de verdade (‘falso, considerado [por eles, enquanto nao se provar o 
contrario] como verdadeiro’). Bartolome chega, assirn, ao que se poderia 
charnar ‘o maximo de consciencia critica possivel para um europeu nas Indias’ 
- que, no entanto, nao e a consciencia critica do proprio l'ndio oprimido - e 
o argumento e tao original que depois confessa que “five e experimentei muitas 
conclusoes que antes de mim nunca homem [nenhum] ousou tocar ou escrever e uma 
delasfoi nao ser contra a lei nem a razao natural [...] oferecer homens a Deus, falso ou 
verdadeiro (tendo o falso por verdadeiro ), em sacrificio'" (Las Casa, 1957, vol. 5: 471) . 
Com isto, conclui que a pretensao de Gines de justificar a conquista para 
salvar a vida das vitimas humanas dos sacrificios nao so nao prova o que se 
propoe, mas tarnbem mostra que os indigenas, ao considerar esses sacrificios 
como o mais digno de oferecer segundo as suas convicgoes (que nao foram 
refutadas com argumentos convincentes), tem o direito, se se lhes impedir 


57 Se aplicamos uma doutrina tao clara ao caso da conquista da Nova Inglaterra, e de 
ai em diante ate a actual Guerra do Iraque, podera entender-se que os patriotas que defen- 
dem a sua terra estao justificados pelo argumento lascasiano. Veja-se Dussel, 2007b: 299. 
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pela forga de os realizar, de travar uma guerra, neste caso uma ‘guerra justa’, 
contra os espanhois. 

Tambem na Filosofia Politica, um seculo antes de Hobbes ou Espinosa, 
define a sua posigao a favor do direito do povo (neste caso, povo l'ndio) 
perante as instituigoes vigentes, inclusivamente o proprio rei, quando nao 
cumprem as condigoes de legitimidade nem se respeita a liberdade dos mem- 
bros da republica. Na altura em que os encomendeiros do Peru desejavam 
pagar um tributo ao rei para praticamente se apropriarem para sempre dos 
servigos dos l'ndios, Bartolome escreveu De regia potestate, que esta relacionado 
com o De thesauris e com o Tratado de las doce dudas. Na primeira das obras 
referidas, escreve: 

Nenhum rei ou governante, por muito supremo que seja, pode ordenar ou matidar 
nada relativo a republica, em prejm'zo ou detrimento do povo {populi) ou dos subditos, 
sem ter obtido o consenso { consensu ) deles, de forma licita e devida. De outra maneira nao 
Valeria {valet) por direito [...]. Ninguem pode legitimamente {legitime) [...] inferir pre- 
jm'zo algum a liberdade dos seus povos {libertati populorum suorum) ; se algue'm decidisse 
contra a comum utilidade do povo, sem contarcom o consenso do povo {consensu populi), 
seriam nulas essas decisoes. A liberdade {libertas) e o maisprecioso e estimavel que um povo 
livrepode ter (Las Casas, 1969, pp. 47 e 49). 

Isto ia contra a pretensao do rei de exercer um poder absoluto. Para 
Bartolome de las Casas e claro que a sede do poder reside no povo, entre os 
subditos (nao apenas entre os Reinos que assinavam o pacto com o rei ou a 
rainha de Castela), e por isso a legitimidade das decisoes politicas fundava-se 
no previo consenso do povo. Estava-se no primeiro seculo da modernidade 
inicial, antes de se consolidar corno obvio e universal o rnito da modernidade 
europeia como civilizagao que exerce o poder com direito universal sobre as 
colonias e o globo (o ius gentium europeum de Carl Schmitt) definitivamente 
fetichizado na Filosofia do Direito de Hegel. 58 Explica Bartolome de las Casas: 

Todos os infieis, de qualquer seita ou religiao queforem [...], quanto ao direito natu- 
ral ou divino e ao que chamam direito degentes,justamente tern epossuem senhorio sobre as 
suas coisas [...] . E tambem com a mesmajustifa possuem osseusprincipados, reinos, estados, 
dignidadesjurisdigoes e senhorios. O regente ougovernador nao pode ser outro senao aquele 
que toda a sociedade e comunidade elegeu no prindpio (Las Casas, 1957, vol. 5: 492). 


58 Veja-se Dussel, 2007a. 
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Como o pontifice romano ou os reis hispanicos, sob a obrigagao de 
‘pregar o evangelho’, se outorgavam um ‘direito sobre as coisas (iure in re)’ 59 
- sobretudo os indios Bartolome nota novamente que esse direito so se 
aplicava in potentia enquanto nao ocorresse um consenso por parte dos indi- 
genas (corno ‘direito as coisas’ [ius ad ran] ) para operar in actu e, como esse 
consentimento nao existiu, a conquista e ilegitima. Dai que conclui de forma 
certeira: “E,pois, obrigado o rei, nosso senhor, sob pena de nao se salvar, a restituir aque- 
les reinos ao rei Tito [assim se chamava um Inca ainda vivo], sueessor ou herdeiro 
de Gayna Capac e dos demais Incas, e de colocar nisso todas as suas formas e poder” (Las 
Casas, 1954: 218). 

Trata-se da obra do inicio da modernidade rnais argumentada racio- 
nalmente, da primeira filosofia moderna , que refutava minuciosamente as 
provas que se enunciavam a favor de uma justificagao da expansao colonial 
da Europa moderna. Trata-se, como temos tentado provar, do primeiro 
anti-discurso da modernidade (anti-discurso esse que e filosofico e moderno), 
em cuja tradigao havera sempre representantes em toda a historia da filosofia 
latino-americana ao longo dos cinco seculos seguintes. 

O anti-discurso filosofico critico de Bartolome de las Casas ira ser usado 
pelos rebeldes dos Pafses Baixos na sua luta de emancipagao em relagao a 
Espanha no comego do seculo XVII, sera relido novamente na revolugao nor- 
te-americana, na independence das colonias latino-americanas na decada de 
1810 e noutros processos de transformagao profunda no continente. Derro- 
tado politicamente, a sua filosofia irradiara ate ao presente. 

5. A Critica a Modernidade a Partir da ‘Exterioridade Radical’. O Anti-dis- 
curso Critico de Filipe Guaman Poma de Ayala 

Mas o maximo de consciencia possi'vel universalmente e a consciencia critica do 
proprio indigena que sofre a dominagao colonial moderna, cujo corpo recebe 
frontalmente o traumatismo do ego conquiro moderno. 

Nada rnelhor que o relato comovedor, o anti-discurso propriamente 
dito contra a modernidade de Guaman Poma de Ayala. E a propria vftima que 
profere a critica. Iremos tentar rastrear os argumentos que Guaman Poma 
levantou contra a primeira modernidade inicial. 


59 Las Casas, 1954: 101. 
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Naquela altura houve tres momentos em que as comunidades indigenas 
sofreram de maneira crescente o processo de dominagao colonial moderna. 
No primeiro, os indigenas sofreram os horrores da conquista e as comunida- 
des indigenas que conseguiram sobreviver foram enquadradas no sistema da 
concessao ( encomienda ) e da repartigao por sorteio ( mita ) para trabalhar nas 
minas e Bartolome de las Casas criticou frontalmente ambas as instituigoes. 
No segundo, a partir da denominada ‘Junta Magna’ que Filipe II convoca para 
unificar a politica colonial, que e encabegada pelo Vice-Rei do Peru, Fran- 
cisco Toledo, as utopias messianicas franciscanas e dos lutadores a favor das 
comunidades indigenas recebem o choque frontal de um novo projecto colo- 
nizador (1569). Nesta altura e decidida uma nova estrategia directamente 
anti-lascasiana. O contra-argumento dentro da racionalidade moderna foi 
orquestrado durante o governo do referido Vice-Rei, eurocentrico decidido, 
que encomendou (segundo parece) a seu primo Garcia de Toledo o Parecer 
de Yucay 60 , em que se tenta demonstrar que os Incas eram ilegitimos e tirani- 
cos, dai que os europeus tenham tido justificagao para efectuar a conquista 
e ‘repartigao’ dos indios, para os emancipar de uma tal opressao. A posigao 
de Juan Gines de Sepulveda tinha sido alterada, mas de qualquer forma, nos 
factos, ira impor-se como a argumentagao hegemonica. Da reciprocidade 
economico-comunitario das grandes culturas indigenas passou-se para o des- 
potismo; houve uma hecatombe demografica (em certas regioes apenas um 
tergo da populagao sobreviveu), os indigenas abandonam as comunidades e 
vagueiam pelo vice-reino (sao os y anas, de onde deriva o nome de yanaconas) 
para, entre outras razoes, nao pagar o tributo que agora Ihes e exigido em 
moedas de prata. 61 


60 De 15 de Margo de 1571. Veja-se a Coleccion de documentos ine'ditos para la liistoria de 
Espana, 1842, t.13: 425-469. 

61 Veja-se Wachtel, 1971: 134 e ss sobre ‘A desestruturagao’. O autor mostra (no 
esquema da p. 184) que nos tempos do Inca o ayllu (comunidade basica) pagava tributos 
em trabalhos e produtos aos curacas (caciques) e ao Inca; o curaca pagava tributos ao Inca e 
dava servigos ao aullu; o Inca dava servigos ao curaca e ao ayullu. A riqueza permanecia num 
circuito fechado, no Imperio inca. Com a conquista, o ayllu paga tributos em prata (tendo 
que vender-se por salario para o conseguir) ao curaca e ao espanhol; o curaca paga tributos 
ao espanhol e servigos ao ayullu , mas o espanhol nao da nenhum servigo ao ayullu nem ao 
curaca. Para alem disso, a riqueza do espanhol sai do circuito peruano e vai para a Europa. A 
extracgao colonial de riqueza, que tern 500 anos e em que consiste o sistema colonial hoje 
globalizado, tern mudando mecanismos, mas nao o seu sentido profundo de transferencia 
de ‘valor-trabalho’. 
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No terceiro momento, sob os regimes da fazenda, a organizagao da 
exploracao mineira da rriita, o pagamento de tributos em prata e as ‘redugoes’ 
(de muito diversos tipos), fleam os povos indigenas submetidos de maneira 
definitiva a estrutura de dominagao da sociedade colonial. A critica de Gua- 
man situa-se neste terceiro momento. 

Irei, pois, deter-me num relato drantatico, num protesto critico contra 
o colonialismo nascente moderno, uma ultima tentativa de salvar o que se 
pudesse da antiga ordem que reinava sob os Incas - a impressionante obra de 
Filipe Guaman Porna de Ayala. A Primeira Nova Cronica e Bom Governo (a partir 
de experiences recolhidas provavelmente entre 1583 e 1612, mas redigida 
de forma definitiva ate 1616) 62 e um testemunho da interpelagao critica do 
Outro da modernidade, uma perspectiva unica no genero, ja que nos permite 
descobrir a autentica hermeneutica de um indio, de uma familia inca, escrita 
e descrita com uma esplendida capacidade semiotica, com uma mestria 
inimitavel. 

Guaman Poma, ainda rnais do que no caso do inca Garcilazo de la Vega, 
por ser um indigena que dornina a lingua quechua e as tradigoes do seu povo 
dominado, mostra aspectos desconhecidos da vida quotidiana da comuni- 
dade indigena anterior a conquista e sob a dominagao moderna colonial. De 
facto, Guaman Poma produz uma sintese interpretativa, uma narragao critica 
que content uma etica e uma politica a partir de uma ‘localizagao’ da sua visao 
que situa nurna perspectiva central, tanto no tempo conto no espago, extre- 
ntamente criativa. Em printeiro lugar, afirnta: 

Considers como os indios do tempo dos Incas idolatraram comogentios e adoraram o 
Sol seu pai do Inca e d Lua sua mae e as estrelas seus irmaos [...]. Com tudo isso guardaram 
os mandamentos e as boas obras de misericordia de Deus neste reino, o que nao guardam 
agora os cristaos ' (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 854). 

Adopta entao a perspectiva crista moderna que ira criticar, como parte 
de uma estrategia retorica que torna rnais aceitaveis as suas propostas. A partir 
dela esboga o passado, epoca idolatrica, e verdade, mas em que cumpriam com 
exigencias eticas semelhantes aos mandamentos cristaos. A unica diferenga 
e que os indios cumpriam essas exigencias e os conquistadores modernos 


62 Veja-se a introdugao a este trabalho escrita por Roleta Adorno, em Guaman, 1980, 
vol. 1: xxxii ss. 
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nao. Ou seja, Guaman ira apresentar razoes para demonstrar a contradicao em 
que vive a modernidade. Critica, entao, a praxis de dominagao dos cristaos 
espanhois a partir do proprio texto sagrado deles: a Biblia. E uma argumen- 
tagao cerrada que mostra a contradigao performativa da modernidade na sua 
totalidade. Pretendo deixar claro, pois, que Filipe Guaman distingue entre a 
crenga que poderiamos chamar teorica (ou ‘cosmovisao’) e a pratica ou etica 
propriamente dita. No tempo dos Incas, estes ‘idolatraram’ na sua cosmovi- 
sao (a partir da dogmatica crista), mas ‘guardaram os mandamentos’ no seu 
comportamento etico, ‘o que nao guardam agora os cristaos’ europeus. Ou 
seja, os indigenas foram, praticamente, ainda antes da conquista, melhores 
‘cristaos’, pelas suas praticas, do que os cristaos espanhois ‘agora’. Toda a 
Cronica e uma alegagao contra a modernidade que traziam os espanhois con- 
quistadores em nome do proprio cristianismo que eles pregavam . 63 Como 
os crioulos, o indio Filipe Guaman, ja cristao, opina que o cristianismo nao 
foram os espanhois 64 que o trouxeram, e esta afirmagao torna-se possivel 
por causa de uma compreensao hibrida do tempo e do espago propria da 
sua narrativa sincretica. Unilica num ‘grande relato’ (que nao e meramente 
fragmentario como o pos-moderno) a visao inca e crista a partir da existencia 
oprimida dos indios, ‘os pobres de Cristo’. Por isto mesmo, e manifesto que 
tem uma visao propria (India, americana, a partir dos pobres e dos oprimidos, 
perifericos, coloniais) do proprio cristianismo: 

Digo verdadeiramente que Deus se fez homem e Deus verdadeiro e pobre, que se 
trouxesse a majestade e a luz nao haveria quern se aproximasse, pois que o Sol que criou 
nao se pode ver 65 [...]. E assim mandou trazer apobrezapara que os pobres e pecadores 
se aproximassem e Ihe falassem. E assim o deixou mandado aos apostolos e santos que 
fossem pobres e humildes e caritativos [...]. Digo certo, contando da minha pobreza, 


63 Claro que ha excepgoes: “Considera como ossabios [...], santos doutores iluminados pelo 
Espi'rito Santo [...] como frei Luis de Granada [...], como o reverendofrei Domingo [de Santo Tomas...], 
muitos doutores e licenciados, mestres, bachareis [...]. Outros [pelo contrario] que nao escreveram 
o comep das letras a, b, c querem ser chamados de licenciados, asno, de farsante e assinam como dom 
Bebendo e dona Cabala”, escreve com bastante humor, ironia e sarcasmo (Guaman Poma, 
1980, vol. 3: 855). 

64 No processo de emancipagao de finais do seculo XVIII e comegos do XIX (como no 
caso de Frei Servando de Mier, no Mexico), o nao dever aos espanhois ‘nem o cristianismo’ 
era razao para poder negar outros beneficios que poderiam ter trazido para a America jun- 
tamente com a conquista e a organizagao colonial. 

65 Entre os incas, ninguem devia olhar o Sol (Inti), nem sequer o proprio Inca. 
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metendo-me como pobre entre tantos animais que comem pobres, comiam-me tambe'm a 
mim como a eles (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 845-846). 

Todo o relato interpelador esta construido, normativamente, a partir 
do horizonte da dialectica que se estabelece entre a) a ‘pobreza, a humildade e 
o feliz equih'brio da satisfiapao das necessidades primarias’ de todos na comunidade 
do passado inca, contra b) a ‘riqueza, a soberba e o desejo infinite) e insatisfeito’ de 
ouro e prata, o idolo da modernidade nascente. E uma critica categorica da 
modernidade a partir do mundo anterior a modernidade; a partir de uma 
utopia ecologica de justiga etico-comunitaria em que havia ‘bom governo’ e 
nao havia violencia, roubo, sujidade, fealdade, violagao sexual, excessos, bru- 
talidade, sofrimento, cobardia, mentira, ‘soberba’... morte. 

A obra divide-se sistematicamente em tres partes. Na primeira parte 
mostra-se - com muitas novidades informativas e em lingua quechua - a 
ordem politico-cultural anterior a conquista. E a utopia ex quo. Na segunda 
parte descrevem-se as atrocidades do dominio moderno colonial sobre a 
grande cultura inca, comparavel no seu esplendor as dos imperios romano, 
chines ou outros tidos como exemplares pelos modernos europeus. Na ter- 
ceira parte, que comega sempre com ‘ conzede'rese ’, 66 estabelece-se um frente- 
a-frente com o Rei de Espanha, Filipe III, para lhe explicar possiveis solugoes 
perante o desastre da desordem colonial. A obra de Guaman foi escrita um 
seculo depois da obra classica O Principe, de Maquiavel (escrita em 1517 para 
um condottiero italiano), e tem um sentido mundial e ja nao italiano provin- 
ciano, e uns quarenta anos antes de Ming-i tai-fiang lu (A Espera da Aurora) , de 
Huang Tsung-hsi (1610-1695), escrito politico chines de 1663 que faz reco- 
mendagoes a um jovem principe Manchu. 

Na primeira parte, Guaman Poma manifesta uma integragao sui gene- 
ris das tradigoes historico-cronologicas modernas e incas, mas sob a logica 
dominante das ‘cinco idades’ classicas do mundo Azteca, Maia ou Inca. Parte, 
entao, do Antigo e do Novo Testamento judaico-cristao e de uma visao histo- 
rica europeia, mas vai-se articulando de forma inesperada com a cronologia 
historica dos incas. O ‘Primeiro Mundo’ (como o primeiro Sol dos astecas 
e dos maias) e o de Adao e Eva, 67 o ‘Segundo Mundo’, de Noe; o ‘Terceiro 


66 1.e, considere-se, medite-se, analise-se, tome-se em consideragao a partir da cons- 
ciencia etica. 

67 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 16. 
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Mundo’, de Abraao; a ‘Quarta Idade do Mundo’ comega com o ‘Rei David’, 68 ; 
a ‘Quinta Idade do Mundo’, que para a cosmovisao indigena e a ordem actual, 
inicia-se “a partir do nascimento de Jesus Cristo". 69 Depois segue-se a historia dos 
‘papas’ Sao Pedro, Damaso, Joao e Leao. 

Nesta altura da narrativa, ate agora puramente europeia, interrompe-se 
o relato com um esquema exemplar: “Pontifical mundo/ as Indias do Peru no alto 
de Espanha/ Cuzco/ Castela abaixo das Indias/ Castela”. 70 No imaginario espacial 
de Guaman Poma, ‘acima’, com as montanhas como horizonte e no ceu o Sol 
(Inti), estava o Peru. Cuzco estava no centro com os ‘quatro’ suyos. 71 ‘Abaixo’, 
ao centro, estava Castela, tambem com ‘quatro’ regioes. A logica espacial inca 
organiza o mundo moderno europeu. 

Acto continuo aparecem Almagro e Pizarro que chegam da Europa com 
os seus barcos e situam agora o relato do Peru (Guaman Poma, 1980, vol. 1: 
39). Ja localizado pelo acto da ‘irrupgao’ da modernidade no Peru, o relato 
nas Indias, paradoxalmente so agora, e pela primeira vez - e sem dcscricao inca 
sobre a origem do cosmos, o que denota uma certa influencia moderna no 
indigena ‘cristianizado’ comega a narrativa das ‘cinco idades’ ou ‘gcracocs’ 
dos mitos amerindios, 72 e com isso expressa-se todo um discurso de grande 
complexidade, que indica a maneira particular de Guaman Poma estruturar 
hibridamente a sua ‘cosmovisao’. De facto, o relato tern diversos niveis de 
profundidade, bipolaridades proprias, estruturas signilicativas de grande 
riqueza. 

Em primeiro lugar, tudo comega de novo com as ‘cinco geracoes’ de 
indigenas (iniciando-se com as ‘quatro geragoes’, de Uari Vira Cocha Runa ate 
Auca Runa). 73 Sendo o Imperio inca a ‘quinta’, 74 procede-se entao a descrigao 
dos doze incas, desde Capac Ynga. Mas e interessante notar que no reinado do 
segundo Inca, CincheRoca Ynga, todos os relatos se articulam (o moderno e o 


68 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 23. 

69 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 25. 

70 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 35. 

71 Quatro regioes segundo os quatro pontos cardeais. 

72 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 41, ss. 

73 Guaman, pertencente provavelmente a uma aristocracia pre-inca provinciana, 
idealiza o tempo anterior aos Incas, classificando estes como ‘idolatras’. Talvez assim refute 
o argumento de Francisco de Toledo, o Vice-Rei, aceitando determinadas criticas contra os 
Incas, mas nao contra a cultura do Tawantinsuyo na sua totalidade. 

74 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 63, ss. 


318 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


inca, equiparando os Incas aos imperadores romanos). Guaman situa neste 
tempo o nascimento de “Jesus Cristo an Belem’ (Guaman Poma, 1980, vol. 1: 
70). 75 Pouco depois, o apostolo Sao Bartolomeu apareceu no Peru, instalando 
a ‘cruz de Carabuco’, na provlncia de Collao, testemunhando a tradicao da 
pregagao do cristianismo na epoca dos apostolos (Guaman Poma, 1980, vol. 
1: 72). Esta maneira de unir cronologias (a da cultura ocidental moderna 
com a dos incas) mostra-nos um modo proprio de relato historico, do ‘sen- 
tido da historia’, exemplar, que nos ensina a tentar efectuar comparagoes no 
khrono-topos centro-periferia, em que a periferia esta ‘acima’ e nao ‘abaixo’ e o 
Sul e o ponto de ‘localizagao’ do discurso, o locus enuntiationis . 76 

Depois descreve os factos, a partir do principio dual (de todas as cos- 
movisoes, do Alasca a Terra do Fogo, na America), ja que depois de descrever 
os incas, agora e a vez das doze “rainhas e senhoras coyas (princesas)”, esposas 
dos Incas; 77 dos quinze ‘capitaes’ do Imperio; 78 das quatro primeiras ‘rainhas 
senhoras’ das quatro partes do Imperio. 79 Pode observar-se que tanto as ‘coyas 
incas’ como as ‘rainhas’ das quatro regioes manifestam uma prescnca clara da 
mulher na cosmovisao andina: junto ao varao (o Sol) esta sempre a mulher 
(a Lua). 

Terminada a longa lista de principals, Guaman descreve um conjunto 
desconhecido de ordenancas, mandatos ou leis promulgadas pelos Incas, 80 
um ‘Codigo de Hamurabi’ peruano, mas muito mais completo que o meso- 


75 “Nasceu no tempo em que reinava Cinche Roca Ynga, que tinha oitenta anos de idade. E, no 
tempo de Cinche Roca Ynga, padeceu mdrtir efoi crucificado” (Guaman Poma, 1980, vol. 1: 70). 
O nascimento de Jesus Cristo iniciava a ‘quinta idade’ da cronologia europeia-crista, mas 
agora articulava-se com a ‘quinta idade’ inca na altura do segundo Inca. Como indicava o 
relato do Novo Testamento: No tempo do “imperador Tibe'rio...” (Lucas, 3, 1). Guaman Poma 
expressa-o metaforicamente: “No tempo do imperador Cinche Roca Ynga...” 

76 Veja-se Mignolo, 1995: 5 e Mignolo 2000: 51 e ss. 

77 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 99. 

78 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 122. 

79 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 154. Ha listas das outras ‘rainhas’ de cada regiao do 
Imperio. 

80 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 159-167. Chega-se a ordenar: “Mandamos que aospregui- 
fosos eporcos sujos Ihes seja dado o castigo de que a sujidade da chacara [sementeira] ou da casa ou dos 
pratos com que comem ou da cabega ou das maos ou pes Ihes seja lavada e dada a beber a forfa num mate, 
como pena e castigo em todo o reino” (Guaman Poma, 1980, vol. 1: 164). A higiene e a limpeza 
eram uma exigencia tao importante como o triplo mandamento de: ‘Nao mentiras; nao 
deixaras de trabalhar; nao roubaras!’ 
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potamico, (pelo menos na sua tematica, que e mais variada). As autoridades 
do Imperio ‘mandam e ordenam’, a partir de Cuzco, as diversas regioes, pro- 
vincias, povos e comunidades, as diversas estruturas de governo, de contabi- 
lidade, de administraqao, militares, de construgao de aquedutos e caminhos, 
de templos, palacios e casas; de sacerdotes principais e secundarios, de auxi- 
liares, de festas, ritos, cultos, tradigoes e deuses ( huacas ); todas as maneiras 
de organizar o trabalho dos agricultores, dos que faziam as colheitas, dos que 
tinham que pagar tributo, de repartigao de terras; assim como os codigos 
eticos da fanu'lia, do casamento, da educagao, dos julzes e dos julzos, dos tes- 
temunhos, que manifestam a complexidade politica da civilizagao inca. 

Descreve depois as obrigagoes dos varoes por idades (a que chama 
‘vias’). 81 Explica a situagao dos doentes e dos que estao impedidos de traba- 
lhar (chamados uncoc runa ): 

Casavam o cego com wna cega, o coxo com uma coxa, o mudo com uma muda, o 
anao com uma and, o corcunda com uma corcunda, o de labio fendido com uma de labio 
fendido. E estes tinham as suas sementeiras, casas, herdades e ajuda ao seu servifo e assim 
nao havia necessidade de hospital 2 nem de esmolas com esta ordem santa e poli'cia deste 
reino, como nenhum reino da cristandade nem dos infie'is teve nem pode ter por mais cristdo 
[que seja] (Guaman Poma, 1980, vol. 1: 177. ) 83 . 

De facto, quando nascia uma crianga no Imperio inca atribtua-se-lhe 
uma parcela de terra para seu ‘alimento e sustento’, que, no caso de a nao 
poder trabalhar, outro o faria em seu lugar. Ao rnorrer, esse terreno era 
redistribuido. Por direito de nascimento nao era dada a crianga nem um 
certificado nem um documento, mas os meios para reproduzir a sua vida ate a sua 
morte. E a este tipo de instituigoes que Guaman se refere como as que nao se 
encontram no sistema civilizacional moderno. 


81 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 169, ss. Dos guerreiros a partir da idade de 33 anos 
(ainda que os houvesse dos 25 ate aos 50 anos) ; ‘dos velhos que caminham' (a partir dos 
60 anos); dos de 80 anos; dos doentes e mutilados; jovens de 18 anos; de 12 anos, de 9; de 
4; criangas que gatinham; bebe de um mes. Cada idade tinha os seus direitos no principio 
e depois tambem deveres. 

82 Esta instituigao inca teria interessado Michel Foucault. 

83 Da mesma forma, “as mulheres e enfermas, coxas e cegas, viuvas, corcundas, anas, tinham 
terras e sementeiras e casas epastos de onde se sustentavam e comiam e assim nao tinham necessidade de 
esmolas” (Guaman Poma, 1980, vol. 1: 197). 
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Tambem se descrevem da mesma maneira as idades (‘caminhos’) das 
mulheres (Guaman Poma, 1980, vol. 1: 190, ss). As actividades ou trabalhos 
tambem sao explicados mes a mes (Guaman Poma, 1980, vol. 1: 219, ss. ). 84 
Descrevem-se os deuses (‘l'dolos’), ritos, sacrificios, 85 cerimonias de feitigaria, 
jejuns, penitencias e enterros das ‘monjas coyas’ (virgens vestais do Sol). 86 

A tudo isto segue-se um “Capitulo da Justi$a”, s ' que content os ‘castigos’ 
que o Inca aplicava aos que nao cumpriant as suas ordens. Havia covas ( zancay ) 
em que anintais pegonhentos comiam vivos os inimigos ( auca ), traidores (yscai 
songo), ladroes ( suua ), adulteros ( uachoc ), bruxos ( hanpioc ) e os que falavam 
contra o Inca (ynca cipcicac), etc. Havia prisoes menores, agoites, lapidagao, 
forca, puxar os cabelos dos culpados ate morrerem, etc. 

Tambem havia grandes festas, 88 sagradas e profanas, ‘cancoes de amor’ 
(haray haraui ) 89 com bonitas musicas, bailes e dangas, confornte as regioes 
do imperio. Descrevem-se ainda os grandes palacios (sentpre com desenhos 
de grande valor) das diferentes cidades, os grandes depositos de mercado- 
rias, as estatuas, as carruagens do Inca, os tipos de presentes. Por ultimo, 
descrevem-se algumas fungoes politicas: 90 o vice-rei ( Yncap rantin), o alcaide 
da corte, o aguazil-mor, o corregedor ( tocricoc ), o adntinistrador ( suyucoc ), os 
mensageiros ( chasqui ) e os agrimensores ( sayua cchecta suyoyoc ) - que confir- 
ntavam os terrenos de cada um, do Inca, da comunidade. Alern disso, refere 
os caminhos reais, 91 as pontes suspensas, etc. E conclui fazendo referencia 


84 No final da obra ha uma excelente descrigao dos ‘trabalhos’ propriamente ditos do 
povo campesino (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 1027), em que Guaman corrige um pouco a 
sua primeira descrigao, feita a partir de ‘cima’, das festas do Inca. 

85 Certamente sacrificios humanos, desde “criaturas de cinco anos” (Guaman Poma, 
1980, vol. 1: 241), outros de doze anos ou adultos. 

86 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 272, ss. 

87 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 275, ss. 

88 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 288, ss. 

89 Das que esta obra deixou testemunhos desconhecidos em qualquer outra fonte em 
quechua (Guaman Poma, 1980, vol. 1: 288, ss). 

90 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 312, ss. 

91 Lembro-me de na minha juventude ter subido montanhas de 6500 metros de 
altura em Uspallata, num grande vale, e de repente cruzarmos um caminho recto, ate ao 
horizonte (talvez uns 30 km). Foi-nos dito: e o caminho do Inca, a uns 4000 km de Cuzco. 
De facto, disse Guaman: “Com a sua le'gua e medida com marcos e assinalada, cada caminho de qua- 
tro varas de largura e com pedras pastas dos dois lados que vai direito, que naofizeram emtodoo mundo os 
reis como o Inga ” (Guaman Poma, 1980, vol. 1:327). No Mediterraneo vi caminhos de pedras 
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aos secretaries do Inca, ao contabilista e tesoureiro (com o seu quipoc: texto 
escrito em nos de cordas, onde registavam os seus calculos, mimeros, tribu- 
tos, dividas, etc. 92 ), do visitador, do conselho real. 

Guaman termina a primeira parte com um texto interpelador: 

Cristao leitor, vis aqui toda a lei crista , 93 Nao encontrei que sejam tao cuidadosos 
em ouro eprata os indios, nem encontrei quem deva cem pesos nem mentiroso nem jogador 
nem preguigoso nem puta nem puto. Dizeis que o haveis de restituir, nao vejo que o restitu- 
ieis em vida nem em morte. Parece-me a mim, cristao' 94 [que] todos vos vos condenais ao 
inferno [...]. Em saindo a terra, logo sois contra os indios pobres de Jesus Cristo [...]. Como 
os espanhois tiveram idolos, como escreveu o reverendo padre freiLuysde Granada [...], os 
indios como barbaros egentios choravam dosseus idolos quando Ihos partiram no tempo da 
conquista. E vos tendes idolos nas vossas fazendas e prata de todo o mundo. 9S 

Trata-se de uma critica feroz ao novo fetichismo do capitalismo 
moderno, que ira imolar a humanidade do Sul e a natureza ao novo deus: 
o aumento da taxa de lucro (o capital). Guaman ve isso e descreve-o 
claramente. 

Na segunda parte da sua obra magna comega, sistematicamente, a 
mostrar a contradicao entre o cristianismo pregado e a praxis perversa da 
modernidade inicial. E a descrigao mais desapiedada, ironica e brutal da vio- 
lencia da primeira expansao da cultura ocidental moderna. Comega o relato 
com a pergunta que o Inca Guaina Capac faz a Candia, o primeiro espanhol 
que chegou ao Peru: 

E perguntou ao espanhol o que e que comia; respondeu em lingua de espanhol epor 
gestos que Ihe fazia que comia ouro e prata. E assim deu muito ouro em po e prata e baixelas 
de ouro (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 342). 


do Imperio Romano, do Norte de Africa a Palestina, em Italia e em Espanha. Nenhum era 
tao ‘direito’ como o do Inca. 

92 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 332-333. Aqui se pode ver o esbogo desta antecipagao 
do contabilista moderno. 

93 Ou seja, nos costumes dos Incas ja se pode observar toda a beleza e valor do 
melhor da etica crista moderna, que eles pregam... mas que nao cumprem. 

94 E a censura de um indio ‘cristao’. 

95 Guaman Poma, 1980, vol. 1: 339. 
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De ai em diante e so buscar ansiosamente ‘ouro e prata’: “Todos diziam: 
Indios, indias, ouro, prata, ouro, prata do Peru’. Ate os musicos cantavam o 
romance “Indias, ouro e prata” (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 342): 

Epelo ouro e a prata jd esta despovoada parte deste reino, as aldeias dospobres indios 
por ouro e prata (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 342). 96 

Assimforam os primeiros homens; nao temiam a morte com o interesse do ouro e 
da prata. Mas sao os desta vida, os espanhois corregedores, padres, encomendeiros. Com a 
cobiga do ouro e da prata vao para o inferno (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 347). 

De como os indios andavam perdidos dos seus deuses e aucas e dos seus reis, dos seus 
grandes senhores e capitaes. Neste tempo da conquista nao havia Deus dos cristaos nem rei 
deEspanha nem havia justiga (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 361). 

A acumulagao originaria do capital, da modernidade, tinha comccado a 
sua expansao destruidora como sistema-mundo depredador. Depois do caos 
e da violencia inicial comega “o bom governo” - escreve com ironia - a partir do 
Vice-Rei Mendoza, ja que afirma: 

[...] Tontos e incapazes e pusilanimes pobres dos espanhois, com soberba como Luci- 
fer. De Luzbel se fez Lucifer, o grande diabo. Assim sois vos, que me espanto que queirais 
enforcar-vos e arrancar-vos vos proprios a vossa cabega e esquartejar-vos e enforcar-vos como 
Judas e langar-vos no inferno. O que Deus manda, quereis ser mais. Se nao sois rei, por que 
quereis ser rei? Se nao sois principe nem duque nem conde nem marques nem cavaleiro, por 
que quereis se-lo? Se sois sapateiro, alfaiate ou judeu ou mouro, nao vos alceis com a terra, 
maspagai o que deveis (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 405). 

Guaman descobre o processo que passa do ego conquiro, subjectividade 
crescente, autocentrada, desmedida em superar todos os limites na sua 
soberba, ate culminar no ego cogito, fundado no proprio Deus, como a sua pro- 
pria mediagao para reconstituir o mundo sob o seu donu'nio, ao seu servigo, 
para sua exploracao, entre os quais as populates do Sul. 


96 O ‘despovoamento’ deveu-se a violencia da conquista, a desestruturagao do sis- 
tema agricola inca (p. ex., os Incas mantinham os aquedutos, ate 400 km de extensao, em 
perfeitas condigoes, no meio das montanhas, com pontes de pedra, etc.; o mundo colonial 
europeu deixou que se destruisse todo o sistema hidraulico construido durante mais de 
1000 anos) e, em especial, as doengas que eram ate ai desconhecidas dos indigenas. 
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E Guaman descreve uma a uma as luncoes publicas e a forma como 
oprimem, roubam, eastigam e violam os indios e as indias, pelo que “se perdera a term 
e ficara solitario e despovoado todo o reino e ficard muito pobre o rei” (Guaman Poma, 
1980, vol. 2: 413). E depois dos primeiros tempos dos presidentes e ouvidores 
das Audiencias, “ cristianissimos , 97 jamais se achou que tenha vindo a favor dos pobres 
indios. Que, antes, todos vein por mais carga nos indios e favorecer os vizinhos e os ricos 
e os mineiros" (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 453). A Guaman escandaliza-o 
particularmente a forma como as autoridades, e ate os outros espanhois e os 
escravos, usam as mulheres dos indios, ja que “andam roubando assuas fazendas 
e fornicam as easadas e desvirginam as donzelas. E assim andam perdidas e tornam-se 
putas e parem muitos mesticecos 98 e nao multiplicam os indios”. 99 Os espanhois, em 
especial o “cristao [sic] encomendeiro de indios deste reino”, 100 sao criticados pelas 
suas acgoes, que manifestam um sadismo especial, uma vez que “castiga[ m] os 
pobres de Cristo em todo o reino ” (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 523). 101 Guaman 
desmantela, assim, uma a uma as injustices de toda a ordem politica e econo- 
mica colonial da modernidade. Tao-pouco se salva a Igreja da sua certeira, 
ironica e aguda critica (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 533, ss). 102 Colecciona 


97 Repare-se na ironia permanente: “Chamam-se cristaos”, dizia Bartolome de las 
Casas, o mesmo que diz aqui Guaman: “cristaos da boca para fora ”, verdadeiros “demonios da 
bocapara dentro”, como a proposta de George W. Bush de expandir a ‘democracia’ no Iraque. 
A modernidade e sempre igual a si mesma. 

98 Guaman despreza particularmente os ‘mestizos’, a que chama “mesticecos”. 

99 Guaman Poma, 1980, vol. 2: 468. Uma das obsessoes de Guaman e que “antes 
irao acabar-se os indios deste reino” (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 483), uma vez que as Indias 
sao arrancadas aos seus esposos naturais. Entre os mineiros, os espanhois tomam “asfilhas 
dos indios [... a] forp e afastam-no [ao pai] e desvirginam-na eles e os seus maiorais e forpm as 
suas mulheres, enviando os seus maridos para as minas de noite ou mandam-nos a algum lado muito 
afastado” (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 489). Refira-se de passagem que e inimaginavel o 
sofrimento dos indios nas minas, nas prisoes. Alem disso, caracteriza os espanhois e as 
espanholas como sendo de baixa estatura, gordos, preguigosos, cheios de soberba e sadicos 
no trato com os indios domesticos (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 506-515): “Antes sois contra 
os pobres de Cristo" (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 515). 

100 Guaman Poma, 1980, vol. 2: 519, ss. 

101 “E tambe'm as mulheres porque se amancebam e reservam de servips pessoais [...]. E as soltei- 
ras e viuvas fornica-as” (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 526). 

102 A critica contra a Igreja e os clerigos, sao uma das instituigoes de que se ocupa de 
maneira particular. “As indias dao grandes putas e nao ha reme'dio. E assim nao se querem casar por- 
que vao atrds do padre ou do espanhol. E assim nao se multiplicam os indios neste reino, so mestizos e mes- 
tips e nao ha reme'dio” (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 534). Os franciscanos e em especial os 
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ainda alguns documentos sobre ‘acordaos’ e ‘sentencas’, para dar exemplos 
da opressao injusta que se exerce sobre os indios (Guaman Poma, 1980, vol. 
2: 670-687). 

Quanto aos mdios que colaboram com os conquistadores, a que chama 
de ‘mandoezitos’, e frequente fazerem passar-se por nobres, mesmo quando 
nao sao de fann'lias de incas, pelo simples facto de rnandar era norne dos espa- 
nhois. Havia incas, senhores ‘principais’, que tinharn sob as suas ordens mil 
indios tributaries ( quranga curaca), ou quinhentos, ou ‘ntandoes maiores’ que 
tinham cem indios, ou ‘mandoezitos de cinquenta indios’, de dez e de cinco 
(Guaman Poma, 1980, vol. 2: 688, ss). Sao tambem os curacas que dirigem as 
minas e as prestagoes de trabalho impostas aos indios ( obrajes ). Tambem os 
havia exploradores, ladroes, ‘borrachos’, mentirosos, ‘iingidores’, salteadores 
de caminhos, “que levam os bens dos pobres indios” (Guaman Poma, 1980, vol. 
2: 736). 103 Como sempre, segue-se a lista de ‘senhoras, rainhas ou coyas’, as 
mulheres dos ‘mandoezitos’, a que se chama ‘donas’ (Guaman Poma, 1980, 
vol. 2: 707, ss). 

Para cumulo, os indios cristaos, colaboracionistas, postos pelos espa- 
nhois para fazer ‘justica’, 104 dada a corrupgao generalizada (que nao era per- 
mitida no tempo dos Incas), nem sempre cumprem as suas fungoes. 

Por ultimo, Guaman capataz refere-se aos proprios indios, os do povo 
pobre: 

“Se os padres, os curas das doutrinas e os referidos corregedores e encomendeiros e 
espanhois o deixassem, haveria santos egrandes letrados e cristiam'ssitnos. Mas os ditos tudo 
estorvam com osseus tratos” (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 764). 

Que ainda assirn os indios sejant bons e ‘politicos’, deve-se ntais a lem- 
branga dos seus antigos costumes, apesar de todas as extorsoes que os conquis- 


Padres da Companhia de Jesus sao os linicos que se saem bem. Isto mostra uma hipotese de 
fundo na historia ideologica da America Latina. “Se fossem os ck'rigos e dominicanos, mercedarios 
e agostinhos como estes ditos padres da Companhia de Jesus que nao querem ir para Castela ricos nem 
querem ter fazenda, senao que a sua riqueza sao as almasl” (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 447). 

103 Guaman pertencia a uma familia dos Yarovilcas, senhores locais anteriores aos 
Incas (veja-se o vol 3: 949). Uns curacas impostores, colaboracionistas dos espanhois, 
despojaram-no das suas terras. Por isso, Guaman despreza estes ‘mandoezitos’, curacas que 
nao eram nobres mas que ‘o aparentavam’. Pela parte da mae Guaman poderia estar ligado 
a alguma linhagem secundaria dos Incas. 

104 Guaman Poma, 1980, vol. 2: 739, ss. 
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tadores exercem sobre eles. A modernidade neste caso e causa de corrupgao 
e destruigao. A seguir Guaman descreve as crengas, ‘a partir de baixo’, a partir 
dos indigenas (como antes tinha descrito os deuses e as uacas do tempo dos 
Incas) : o Cristo crucificado, a Trindade, Santa Maria, os santos, o purgatorios, 
as devogoes, o baptismo, a esmola. Apesar de tantas verdades, agora as aldeias 
estavam cheias de pobres que pediarn esmola (como referido, nao havia pos- 
sibilidade de haver pedintes no tempo dos Incas): “Disto tern a culpa os ditos 
visitadores da santa madre igreja por nao visitarem os pobres, enfermos, paraliticos, coxos 
e mancos e velhos e cegos, orfaos de eada aldeia" (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 791). 

Isto mostra-nos uma grande miseria entre os indios. Miseria que era 
imposslvel no tempo do Inca. A situagao do Indio tinha piorado visivelmente 
com a presenga da modernidade. Assirn, apareceram os “crioulos e crioulas l'ndios, 
indios nascidos nesta vida do tempo dos cristaos”, que se corrompem facilmente 
porque perderam a sua comunidade, transformaram-se em yanaconas, 105 em 
bebados, viciados em coca, e “o mais cristao, ainda que saiba ler e escrever, trazendo 
um rosario e vestindo como espanhol, com gola, parece santo, [mas] na bebedeira fala 
com os demonios e reverencia as guacas” (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 809). Por 
isso ja sao poucos “os indios filosofos, astrologos que sabem as horns e domingos e dias 
e meses, anos, para semear e para colher as comidas de cada ano [...].” 106 Esta analise 
critica termina com a descrigao do estado lamentavel das Indias, indicando 
que o seu autor “andou no mundo pobre [...] com os demais pobres indios para ver o 
mundo e alcanpar e escrever este livro e cronica, para servipo de Deus e de sua Majestade e 
o bem dos pobres indios deste reino” (Guaman Poma, 1980, vol. 2: 845). 

Na terceira parte, a partir da utopia do passado 107 e da negatividade do 
nefasto presente, Guaman imagina agora um projecto futuro de “bomgoverno", 


105 Guaman Poma, 1980, vol. 2: 803. 

106 Guaman Poma, 1980, vol. 2: 830. 

107 No entanto, parece haver um duplo passado. O do Inca, que e tornado frequente- 
mente como ponto de referenda, mas as vezes nota-se uma certa critica a dominagao inca 
vista a partir das regioes afastadas de Cuzco (as quais pertencia Guaman) e por isso le-se: 
“O quarto Auca Runa eragente depouco saber, mas nao eram idolatras. E os espanhois eram depouco 
saber, mas desde oprincipio foram idolatras gentios, como os indios desde o tempo do Yngaforam idola- 
tras". Parece que o maior desenvolvimento civilizacional inclui para Guaman a idolatria, o 
que nao acontecia com os povos mais simples, sem mutua dominagao, como as civilizagoes 
anteriores ao imperio Inca. “Olhavam para o ce'u os antigos indios ate a quarta idade do mundo 
chamada Auca Runa [...]. Os indios do tempo dos Yngas idolatraram como gentios e adoraram o Sol, 
pai do Ynga” (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 854). 
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a partir do horizonte utopico futuro da “Cidadedo ceu para os bons pecadores ’’ 108 
e da “Cidade do Inferno 109 [para] o rico avarento, ingrato, [para] a luxuria, soberba, 
castigo dos pecadores com soberba e dos ricos que nao temem a Deus ”. 110 A alegagao 
ocupa a primeira parte (“ Consideragao do cristao do mundo que existe Deus” m ). 
Entenda-se que a modernidade e colocada ‘no inferno’. 

Segue-se o “capi'tulo da pergunta ”, 112 em que Guaman Poma argumenta 
numa logica politica de alta densidade racional, perante um leitor critico, 
acerca dos problemas mais graves que se foram descobrindo no mundo colo- 
nial da modernidade, narrados na sua Cronica. Poe na boca do rei de Espanha 
‘perguntas’ lancadas ao ‘autor’ [Guaman], que mereceriam ser tratadas em 
particular, mas dada a extensao deste trabalho nao as podemos comentar. 

Por ultimo, descreve com tristeza “o mundo [a que] volta o autor ”, o seu 
pobre ponto de partida, o povo ‘dos pobres de Cristo’, depois de terem pas- 
sado mais de trinta anos, tempo durante o qual percorreu, pobre, todo o Peru 
para informar o rei de Espanha e lhe propor corrigir tanta desordem. 

Essas ‘correc 5 oes’, possiveis, denominam-se ‘Considera 9 oes’. Como 
em toda a sua obra, essas propostas enquadram-se a partir de um horizonte 
que ganha o seu sentido a partir de uma profunda sabedoria cosmica, e que 
comeija logo no inicio: “Criou Deus o ceu e todo o mundo e o que ha nele” (Gua- 
man Poma, 1980, vol. 3: 852). Aqui divide o tempo em dez idades, tendo o 
‘Peru’ como eixo - e ja nao a modernidade nem o judaico-cristianismo. As 
quatro idades ja conhecidas (da Uari Vira Cocha ate a Auca Runa); a quinta 
dos Incas; a sexta do Pachacuti Ruma (a idade em que se pos tudo de ‘cabega 
para cima’ e tudo foi posto ‘ao contrario’: trata-se de uma rcvolugao cosmica 
anterior a conquista); a setima e a da propria ‘conquista crista runa’; a oitava 
e a das guerras entre os conquistadores no Peru; a nona e a da ‘justica crista, 


108 Guaman Poma, 1980, vol. 3: 88. Escreve-se: “A cidade deDeus e dos pobres homens que 
guardaram a sua palavra". Nesta cidade entram muito poucos espanhois e todos os indios 
oprimidos, os ‘pobres de Cristo’. 

109 E interessante verificar que usa as categorias historico-politicas de Agostinho de 
Hipona. Veja-se Dussel, 2007, [44-45]. 

110 Guaman Poma, 1980, vol. 3. 882. Comenta ainda este autor: “Considera como 
tern tanta paciencia os indios e as indias nesta vida de tantos males de espanliois, padres, corregedores e 
mestizos e mulatos, negros, yanaconas e chinchonas que Ikes tiram a vida e as entranhas dos indios. 
Considera’.’ 

111 Assim titula o tema no ‘Indice’ final (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 1067). O tema 
e tratado em detalhe no volume 3. 

112 Guaman Poma, 1980, vol. 3: 896. 
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o bem-estar’ (leia-se esta expressao com sentido ironico) da primeira epoca 
colonial; a decima e a da ordem colonial imposta. 

Guaman comega, a partir do quadro da origem e do processo do 
‘universo’ (pacha), com uma primeira ‘consideragao’: o servigo aos ‘pobres 
enfermos e peregrinos’, que cumpre com a ‘lei antiga 113 e a lei de Deus’, com 
o corpachanqui (‘Deves hospeda-los!’). As ‘obras de misericordia’ sao o criterio 
final da alegagao de Guaman, a compaixao perante o fraco, o doente, o pobre. 
Nesta exigencia etica e politica coincidem a ‘lei antiga’ do Peru e o melhor do 
cristianismo reinterpretado por este autor. Na verdade, Guaman tinha uma 
interpretagao messianica do cristianismo, uma Teologia da Libertafao explicita 
antecipada. 

Morreu Jesus Cristo pelo mundo e pelos homens. Passou tormentos e martir [...]. 
Nesta vida andou pobre, perseguido. E depois do dia do jui'zo vira [...] para pagar aos 
pobres desprezados (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 876). 

O primeiro sacerdote do mundo foiDeus e o homem vivo, Jesus Cristo, sacerdote que 
veio do ce'u pobre e amou mais o pobre do que o rico. Foi Jesus Cristo, o Deus vivo, que veio 
buscar as almas e nao a prata do mundo [...] . Sao Pedro [...] deixou tudo aos pobres [...] . 
E todos [os apostolos] foram pobres e nao pediram saldrio nem renda nem procuravam 
bens (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 899). 

E termina: 

Quem defende os pobres de Jesus Cristo serve a Deus. Esta e a palavra de Deus 
no seu evangelho e, defendendo os indios de vossa Majestade, serve a vossa coroa real (Gua- 
man Poma, 1980, vol. 3: 906). 

Alem disso, recomendava que se ordenassem as instituigoes com uma 
certa unidade, uma vez que antigamente tudo se entendia porque estava sob 
o poder paterno de urn so Inca, enquanto que na desordem da modernidade 
colonial “ha muitos Incas : corregedor Inca, doze tenentes sao Inca, o irmao ou o filho 


113 De novo se refere a uma ‘lei’ anterior aos Incas: “Como os indios primeiros, ainda 
que dos Yngas foram idolatras, tiveram fe e mandamentos dos seus deuses e lei e boa obra guardaram e 
cumpriram” (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 857). Guaman criticava os incas a partir destes 
tempos originarios utopicos, ja que nao era de famflia inca mas, sim, de uma nobreza 
dominada pelos incas. 
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do corregedor e mulher e o escrivao sao Inca [„.]”. 114 Tambem era necessario que se 
tivesse consciencia que, com a presenga dos europeus, tudo piorou para os 
l'ndios: “considera que os t'ndios tem [agora] tantos pleitos nesta vida. No tempo dos 
Incas ndo os tinha” (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 857). 

Mas o grande argumento politico para o “bom governo” consistia na ‘res- 
tituigao do poder’ aos Incas: 

Que tendes de considerar que todo o mundo e de Deus e assim Castela e dos espanhois 
e as Indias sao dos l'ndios e a Guine' e dos negros. Que cada um destes sao legi'timos proprie- 
taries, ndo tanto apenas pela lei [...]. li os l'ndios sao proprietaries naturais deste reino e os 
espanhois naturais de Espanlia. Aqui neste reino sao estrangeiros, mitimays (Guaman 
Poma, 1980, vol. 3: 857-858). 

A partir da compreensao inca da espacialidade geopolitica mundial, 
Guaman tenta justificar o seu projecto contando estrategicamente com o 
apoio do rei de Espanha. Assim como antigamente o Imperio inca tinha sido 
o ‘centro’ do universo {Pacha), com o seu ‘Umbigo’ {Cuzco), a partir do qual se 
estendiam as ‘quatro partes’ do mundo (em direcgao aos quatro pontos car- 
deais, como na China ou entre os Astecas no ‘altepetl’ 115 ), formando uma ‘cruz 
cosmica’, assim agora propunha, extrapolando essas estruturas geopoliticas 
imaginarias num mundo mais global, e colocando no ‘centro’ o Rei Filipe de 
Espanha, com as suas ‘quatro partes’ ou reinos (os Incas, que retomavam o 
poder na America toda, os cristaos a volta de Roma, os africanos da Guine e os 
Turcos ate a Grande China). 116 Um ‘monarca do mundo’ com ‘quatro’ reinos 


114 Guaman Poma, 1980, vol. 3: 857. 

115 Veja-se Lockhart, 1994. Sobre a organizagao ‘dual’ e em ‘quatro’ regioes do impe- 
rio Inca e a cultura do altiplano em geral, veja-se Parssinen, 1992. 

116 “Haveis de considerar que tdo grande majestade que tinha o Ynga Topa Inga Yupanqui, rei 
do Peru [(...) como a que tem] os reis e principes, imperadores do mundo, tanto cristaos como do Grd 
Turco e do rei chines, imperadores de Roma e de toda a cristandade e de judeus e do rei da Guine'”. O 
Inca era um rei do mesmo nivel dos que nos relatam as historias de outras culturas e, alem 
disso, o “Ynga tinha quatro reis das quatro partes deste reino” (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 888). 
Este autor propoe agora um projecto novo: “A de ser monarca o rei Dom Filipe [sob o qual 
havera quatro reis menores:] O primeiro, oferego um filho meu, principe deste reino, neto e bisneto de 
Topa Inga Yupangi [desta maneira reproduzia um pouco o projecto da Monarquia Indiana de 
Torquemada...]. Osegundo, um principe do rei da Guine, negro; o terceiro, do rei dos cristaos de Roma 
[...]; o quarto, o rei dos mouros do Grd Turco, os quatro coroados com o seu ceptro e tosoes” (Guaman 
Poma, 1980, vol. 3: 889). 


MEDITAgOES ANTI-CARTESIANAS 329 

(eram uma projecgao globalizada do Imperio inca, mas ao mesmo tempo pro- 
punha-se a restituigao, como opinava Bartolome de las Casas, da autonomia 
dos Incas, ainda que fosse ‘debaixo da sua mao mundo’ 11 ' do rei de Espanha): 
“Porque e Inca e rei, que nem outro espanhol e padre tern que entrar porque o Inca era 
proprietario e legi'timo rei” (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 858). Entreve-se entao 
claramente um projecto de libertagao politica futura - a actual ‘segunda 
emancipagao’, a primeira cumpriu-se parcialmente em 1810, a segunda inclui 
a emancipagao dos povos originarios, anunciada por Evo Morales na Bolivia, 
um aymara, e nao um quechua como Guaman. 

A nao ser possivel esta ‘restituigao’ era necessario pensar numa multi- 
tude de medidas a todos os niveis da estrutura administrativa, politica, ecle- 
siastica, militar, sexual, educativa, etc., que Guaman, com paciencia iniinita, 
se ocupa a descrever nestas ‘consideragoes’. Como exemplo, uma ultima 
citagao: 


Considera isto que o corregedor entra a dizer: ‘Que eu te farei justiga’, e rouba. E 
o padre entra: ‘Eu te farei cristao. Baptizarei e casarei e doutrinarei’, e rouba e desonra e 
toma mulher e filha. O encomendeiro e os demais espanhois dizem: ‘Justiga, que sirva ao rei 
porque sou seu vassalo’. E rouba e furta quanto tern. E pior os caciques [indios] e manddes; 
arruinam de todo os pobres desventurados indios (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 893). 

Horkheimer e Adorno, em San Diego, nao expressaram com tanta cla- 
reza a face mais obscura da modernidade, nem na sua Diale'ctica da Modernidade 
(1998). Por isso, depois destas dramaticas ‘consideragoes’, Guaman passa ao 
segundo ponto, organizado com base em quinze perguntas que o autor poe 
na boca do Rei Filipe. Diz a segunda delas: 

‘Diga-me, Doni Filipe [Guaman] Ayala, naquele tempo, como havia tantos indios 
nos tempos do Inca?’ Digo a Vossa Majestade que naquele tempo era so o Inca rei [...]. 
Mas vivia-se na lei e nos mandamentos dos Incas. E como havia um rei, serviam descan- 
sadamente neste reino e multiplicavam e havia fazenda e de comer, filhos e mulheres suas 
(Guaman Poma, 1980, vol. 3: 896). 


117 Guaman Poma, 1980, vol. 3: 889. 
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Na quinta pergunta, o rei indaga: 

‘Diga-me, autor, como sefarao ricos os mdios?’ Saiba Vossa Majestade que tern de 
ter fazenda em comunidade, que eles chamam de sapci, com sementeiras de milho e trigo, 
batatas, pimentos, magno, algodao, vinhas, coca, arvores de fruto (Guaman Poma, 
1980, vol. 3: 898). 

O “bomgoverno”, por parte dos membros da modernidade, e nisso pode- 
ria resumir-se tudo, consistiria em “que todos os espanhois vivam como cristaos" 
(Guaman Poma, 1980, vol. 3: 902). Mas, se isto acontecesse, a modernidade 
como tal viria abaixo, nao haveria acumulaijao de riqueza no centra. Ve-se 
entao que Guaman, como Karl Marx, organiza a sua estrategia argumentativa 
seguindo o mesmo principio que o critico de Trier: colocar o que pretende 
ser cristao numa contradicao performativa evidente entre os seus actos per- 
versos e os actos eticos prescritos pelo proprio cristianismo. 118 
Que mundo encontrou o ‘autor’ ao regressar ao seu povo? 

Trinta anos que esteve ao serviqo de Sua Majestade, encontrou tudo no chao, entran- 
do-lhe nas suas casas e sementeiras epastos. E encontrou os seus filhos e filhas esfarrapados, 
servindo a indios picheros. Os seus filhos e sobrinhos eparentes nao o conheceram porque 
chegou muito velho; teria oitenta anos de idade, completamente encanecido efiraco e andra- 
joso e descalgo (Guaman Poma, 1980, vol. 3: 1008). 

E nao e tudo, ja que a sua obra, a sua Cronica, Heard sepultada numa 
biblioteca de Copenhaga ate 1908. O mundo dos pobres ‘indios’, os ‘pobres 
de Cristo’ em plena modernidade, ainda ira esperar seculos para que se faqa 
justiga... 

6. Conclusoes 

Tambem se poderia considerar o pensamento da sabedoria dos proprios 
povos originarios americanos que nao sofreram o impacto do cristianismo 


118 O texto de Marx a que nos referimos diz o seguinte: “Ao Estado [luterano alemao] 
que professa como norma suprema o cristianismo, que professa a Btblia como sua Carta, ha que con- 
fironta-lo com as Palavras da Sagrada Escritura, que, como tal Escritura, e sagrada ate na letra [para os 
luteranos], Este Estado [...] cai na dolorosa contradigao, irredutivel no piano da consciencia religiosa, 
quando se confronta com aquelas maximas do evangelho que nao so nao acata, mas tambem que naopode 
tao-pouco acatar” (Marx, 1956, vol. 1: 359-360). 
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(ao contrario do que acontecia com Guaman Poma). Eles significant uma 
‘reserva de future’, critica pela sua exterioridade radical. Mas o relato fica por 
aqui. 

Parece que em 1616 Filipe Guaman Poma de Ayala concluiu a sua Cro- 
nica. No ano anterior o jovem Rene Descartes abandonava, quase com vinte 
anos, os seus estudos no colegio jesuita de La Fleche. Nada sabia, nem podia 
saber, o novel filosofo, de todo um mundo periferico e colonial que a moder- 
nidade tinha instaurado. O seu futuro ego cogito iria constituir um cogitatum 
que, entre outros entes a sua disposigao, situaria a corporalidade dos sujeitos 
coloniais como maquinas exploraveis, dos indios na encomienda, da mita ou 
da fazenda latino-americana, ou dos escravos africanos na ‘casa grande’ das 
plantacoes do Brasil, do Caribe ou da Nova Inglaterra. As costas da moderni- 
dade iria tirar-se para sempre aos sujeitos coloniais o seu ‘ser humano’, ate 
hoje. 

Sea suspeita que pretendi introduzir for verdadeira, iria derramar muita 
luz sobre novas investigacocs sobre o sentido da modernidade filosofica. Se 
a modernidade nao comega filosoficamente com Descartes - e este deve ser 
situado como o grande pensador do segundo momento da modernidade initial, 
quando ja se tinha produzido irreversivelmente a ocultagao, nao do ‘ser’ 
heideggeriano, mas do ‘ser colonial' deveria iniciar-se todo um processo de 
descolonizagao filosofica. A Holanda do seculo XVII a volta de Amesterdao, a da 
Companhia das Indias Orientals, seria um mundo surgido posteriormente a 
crise da Espanha dos Reis hispanicos do seculo XV e do Imperio de Carlos V 
(o Imperio-Mundo de Wallerstein) que abriram a Europa ao amplo horizonte 
do primeiro Sistema-Mundo, colonialista, capitalista, eurocentrico, moderno. 
O ano de 1637 do Le Discours de la Methode, publicado nos Paises Baixos, a par- 
tir de uma ordem ja dominada pela burguesia triunfante, nao seria a origem 
da modernidade mas, sim, o seu segundo momento. O paradigma solipsista da 
consciencia, do ego cogito, inaugura o seu desenvolvimento esmagador, des- 
bastador, durante a modernidade europeia posterior e chegara, ja bastante 
alterado, ate Hume, Kant, Hegel, Sartre ou Paul Ricoeur. No seculo XX sera 
criticado radicalmente por Levinas que, partindo da quinta meditagao das 
Meditagdes Cartesianas de Edmund Husserl (1963), 119 tenta abrir-se ao Outro, 


119 Vale a pena aqui uma leitura resumida da V Meditagao de Husserl sobre a “Descrigao 
da esfera transcendental do ser como intersubjectividade monologica ” (1963: 121, ss.), em que este 
filosofo tenta ir mais alem do ego cogito quando trata a questao ‘do Outro’ a partir do “mundo 
comum da vida” [der gemeisamen Lebenswelt] (1963: 162), partindo do que se deve “admitir que 
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tambem ao Outro da modernidade europeia... mas ainda na Europa. O holo- 
caust*) judeu sera, de qualquer modo, um desastre irracional intra-europeu, 
fruto longfnquo do Iluminismo - conforme e exposto por Horkheimer e 
Adorno. No entanto, o proprio Levinas - e toda a Escola de Frankfurt nas suas 
tres geragoes - nao consegue superar a modernidade por nao ter observado a 
colonialidade do exercicio do poder ocidental. Levinas permanece inevitavel- 
mente eurocentrico, ainda que descubra a irracionalidade da totalizacao da 
subjectividade moderna, mas nao se pode situar na exterioridade da Europa 
metropolitana, imperial, capitalista . 120 


e em mim que os outros se constituem enquanto que outros” 1963: 156). Por seu lado, Sartre nao 
podera superar de todo a aporia constatada no ‘olhar’ (le regard) (1943: 310, ss.) , pelo qual 
irremediavelmente constitui 'o Outro’ como objecto. O Outro, por seu lado, constitui-me 
igualmente como objecto: “La personae est presente a la consciente en tant qu 'elle est objet pour 
autrui” (1943: 318). 

120 Para uma critica do pensamento eurocentrico de Levinas a partir da colonialidade 
do ser, veja-se o capimlo de Maldonado-Torres neste volume. 
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CAPITULO 10 

A TOPOLOGIA DO SER E A GEOPOLITICA 
DO CONHECIMENTO. MODERNIDADE, IMPERIO 
E COLONIALIDADE 1 

Nelson Maldonado-Torres 


Ate hoje, a fundamentagao ontologica tetn considerado o Centro 
como ponto de chegada e de partida. O ‘Ser’ tem sido, na verdade, o 
Centro. O ‘Pensamento’ tem sido um Pensamento Central. No Centro se 
encontraram ambos. Fora do Centro, encontra-se o ente, o contingente e o 
subdesenvolvido; aquilo que so' passou a ser reconhecido atrave's do Centro. 

Na sua globalidade, a metafisiea impos uma fundamentagao filo- 
sofica que passa pelo Centro. A teoria do conhecimento, em todas as suas 
formas, impos e continua a impor um Centro Esclarecido. A e'tica, por sua 
vez, impoe um Centro atrave's do qual os valores se fazem valer. 

(Agustin T. de la Riega, apud Ardlles el al., 1973: 216) 


Introdu^ao 

Tornou-se uma verdade corriqueira reconhecer que a teoria social sofreu, de 
um modo generico, uma viragem espacial comparavel a viragem linguistica 


1 Em 29 de Margo de 2003, apresentei no Encontro Anual da Associagao de Estudos 
Latino-americanos, no Texas, uma versao anterior deste artigo, com o ti'tulo ‘Imperio y 
colonialidad del ser’. Gostaria de agradecer aos membros do Grupo de Etica Dialogica e 
Cosmopolitismo Critico da Universidade de Duke por me terem propiciado um contexto 
optimo para testar ideias alternativas do pensamento politico radical. Tambem quero agra- 
decer a Eduardo Mendieta pelos comentarios que fez a segunda versao do artigo e pelas 
recomendagoes fundamentals no sentido de um posterior alargamento. Gostaria de dedi- 
car o artigo ao grupo de jovens filosofos que, ha 30 anos, expuseram, de forma explicita, 
algumas das ideias que aqui aparecem, respeitantes ao lugar do Ser e do conhecimento. 
Foram eles Osvaldo Ardiles, Hugo Assmann, Mario Casalla, Horacio Cerutti, Carlos Cul- 
len, Julio de Zan, Enrique Dussel, Anibal Fornari, Daniel Guillot, Antonio Kinen, Rodolfo 
Kusch, Diego Pro, Agustin de la Riega, Arturo Roig e Juan Carlos Scannone. Veja-se, a 
proposito, a colectanea de Ardiles etal, 1973. Esta obra formula criticas originals e propoe 
alternativas a geopolitica racista do conhecimento e a topologia do Ser, que serao alvo de 
uma investigagao critica no decorrer do presente artigo. O facto de a obra destes autores 
ter permanecido desconhecida durante tanto tempo e, de algum modo, a demonstragao 
cabal de como e problematica a geopolitica. 
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sofrida pela filosofia ocidental. No campo da filosofia tambem estao a emer- 
gir, gradualmente, reflexoes em torno do o modo como as ideias sobre a espa- 
cialidade modelaram o pensamento filosofico. Durante demasiado tempo, a 
disciplina da filosofia agiu como se o lugar geopob'tico e as ideias referentes 
ao espago nao passassem de caracteristicas contingentes do racioci'nio filo- 
sofico. Evitando, e bent, o reducionismo das determinagoes geograficas, os 
filosofos tern tido tendencia para considerar o espago como algo demasiado 
simplista para ser filosoficamente relevante . 2 De facto, exigem outras razoes 
relevantes para explicar a alergia ao espago enquanto factor filosofico provido 
de significado. Ha questoes referentes ao espago e as relagoes geopoliticas 
que enfraquecem a ideia de um sujeito epistemico neutro, cujas reflexoes nao 
sao rnais do que a resposta aos constrangimentos desse donn'nio desprovido 
de espago que e o universal. Tais questoes tambem poem a descoberto as for- 
mas como os filosofos e os professores de filosofia tendern a afirmar as suas 
raizes numa regiao espiritual invariavelmente descrita em termos geopoliti- 
cos: a Europa . 3 A ausencia de reflexoes sobre a geopolitica e a espacialidade 


2 E claro que existem excepgoes. Talvez a mais obvia delas seja Hegel, que combinou 
a temporalidade e a espacialidade na sua explicagao do Espirito. E certo que esse Espirito 
atingiu um climax na Europa, tendo na America um horizonte futuro (Hegel, 1991). Para 
uma analise critica da perspectiva de Elegel acerca da America, veja-se Casalla, 1992. Para 
uma explicagao alternativa da historia mundial oferecida a partir de um ponto de vista 
‘americano’, veja-se Dussel, 1995. 

3 Existem outras modalidades desta realidade. Munido de uma aguda percepgao do 
iirme vinculo da disciplina da filosofia a Europa enquanto lugar epistemico, um grupo de 
jovens filosofos latino-americanos reuniu-se na Argentina na decada de 70 do seculo XX, 
para debater a relevancia do espago na filosofia e a possibilidade de firmar a reflexao filoso- 
fica na America Latina, e nao na Europa (veja-se a Nota 1). Num gesto semelhante, em finais 
da decada de 80 alguns filosofos dos Estados Unidos voltaram-se para o pragmatismo como 
forma de expressar uma filosofia norte-americana. Nao obstante os dois projectos partilha- 
rem com a filosofia europeia uma especial tendencia para buscar raizes nao destituidas de 
problemas, o grupo latino-americano tem revelado uma tendencia para ser mais cosmopo- 
lita do que o dos Estados Unidos - o que se torna especialmente evidente na obra de Enri- 
que Dussel. O grupo latino-americano tambem foi mais critico em relagao ao liberalismo 
do que o seu equivalente do Norte. Reflecti sobre alguns destes aspectos em ‘Envisioning 
Postcolonial Philosophies in the Americas: the cases of pragmatism and Latin America libe- 
ration thought’ (“Para uma consideragao das filosofias pos-coloniais nas Americas: os casos 
do pragmatismo e do pensamento da libertagao latino-americano”), apresentado na Sessao 
Plenaria da Sociedade para o Avango da Filosofia Americana, em Denver, Colorado, em 15 
de Margo de 2003. Algumas dessas ideias encontram-se em Maldonado-Torres, no prelo. 
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na produgao de conhecimento vai a par com a falta de reflexao critica quanto 
ao empenhamento da filosofia e dos filosofos ocidentais com a Europa 
enquanto local epistemico privilegiado. 

Embora a introdugao da espacialidade como factor significativo na 
compreensao da filosofia seja um importante avango para a disciplina, pode 
ser um passo limitado se promover a reafirmagao de um novo sujeito episte- 
mico neutro, capaz, por si so, de cartografar o mundo e estabelecer associa- 
goes entre pensamento e espago. Isto constitui um risco nao apenas para a 
filosofia, mas tambem para a teoria social. A ideia nao e substituir a suposta 
neutralidade do filosofo pela imagem igualmente nn'tica do cartografo cien- 
tifico neutro. A introdugao da espacialidade enquanto factor significativo na 
compreensao da filosofia e na produgao da teoria social pode vir a ser o novo 
locus da ideia de um observador ou observadora distanciado(a) que so e capaz 
de examinar as intrincadas relagoes entre conhecimento e ideias de espago 
porque, no fundo, se encontra para la dessas relagoes. E minha convicgao 
que este tipo de crenga na imparcialidade tende, em ultima analise, a repro- 
duzir uma cegueira, nao a respeito do espago enquanto tal, mas a respeito 
dos modos nao-europeus de pensar e da produgao e reprodugao da relagao 
colonial/imperial, ou daquilo a que, na esteira da obra do sociologo peruano 
Am'bal Quijano, gostaria de designar por colonialidade. 

Este artigo concerne ao que denomino por esquecimento da colonialidade 
por parte tanto da filosofia ocidental como da teoria social contemporanea. 
De facto, neste contexto so posso oferecer breves analises, desejavelmente 
suficientes para clarificar quer as minhas criticas relativamente as tendencias 
modernas e contemporaneas da filosofia e da teoria social, quer as minhas 
sugestoes sobre como ultrapassar tais limitagoes. Na primeira seegao do 
artigo, procedo a uma analise critica de pensadores influentes da aludida vira- 
gem linguistica. Centro-me na relagao entre a ontologia de Martin Heidegger 
e a etica metafisica de Emmanuel Levinas. A minha intengao e demonstrar 
que se, por um lado, a ontologia heideggeriana e a etica de Levinas deram 
uma base solida a viragem linguistica e forneceram meios engenhosos de 
ultrapassar os limites da ideia ocidental de Homem, por outro, as suas filo- 
sofias permaneceram cumplices de formagoes espaciais de cariz imperial. As 
filosofias de um e outro encontram-se marcadas pelo esquecimento da colo- 
nialidade. Na segunda seegao, apresento um apanhado teorico da colonia- 
lidade, relacionando-a com o conceito de modernidade. Ai estabelego uma 
distingao entre esta perspectiva critica e as teorias criticas que concebem o 
global como uma rede pos-imperialista de relagoes, nomeadamente a obra 
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Imperio de Michael Hardt e Antonio Negri. Na terceira e ultimas secgoes, pro- 
ponho uma alternativa a politica de identidade ocidental tal como se encon- 
tra expressa no projecto da busca de raizes no Ocidente. Em vez de legitimar 
a busca de raizes europeias e norte-americanas e a respectiva ligagao com um 
ponto de vista pretensamente universal, irei defender uma nogao de diversa- 
lidade radical. A diversalidade radical e uma critica das raizes que poe a claro 
nao so a colonialidade mas tambem o potencial epistemico das epistemas 
nao-europeus. 


1. Entre Atenas e Jerusalem: Heidegger, Levinas e a Busca de Raizes 

A obra de Martin Heidegger ocupa um lugar central na lista de filosofos cujo 
trabalho influenciou a criagao e propagagao da perspectiva comummente 
conhecida como viragem linguistica, especialmente nas suas variantes her- 
meneutica e desconstrucionista. Heidegger comegou por atingir notorie- 
dade internacional quando mudou as bases da filosofia, deslocando-as da 
epistemologia para uma forma de reflexao ontologica que oferecia novos 
modos de pensar o sujeito, a linguagem e a historicidade (Heidegger, 1996a). 
Para ele, a questao do significado do Ser representava o resgate de um ponto 
de partida radical caido em esquecimento devido a tradigao da metafisica 
ocidental. Este ponto de partida fornecia os meios para responder a crise da 
modernidade, pois propunha uma posigao filosofica indicadora de modos 
alternativos de ser e de agir. Heidegger nao estava a pensar especificamente 
na erica quando considerou modos de ser alternativos que desafiavam os 
parametros da modernidade. Os seus escritos procuraram, sim, formular 
posigoes do sujeito nao inspiradas no primado do sujeito nem no modelo de 
ser humano que e dominante na modernidade, isto e, o modelo do Homem. 

A chave para escapar aos problematicos efeitos da metafisica e a con- 
cepgao moderna de homem que, segundo Heidegger, sustentavam o ideal da 
vida moderna em termos de avango tecnologico, residia em deslocar a refle- 
xao filosofica das questoes epistemologicas para as ontologicas. O que nao 
significa que Heidegger nao tivesse nada a ver com a epistemologia; em vez 
de propor a epistemologia como filosofia primeira, explorou as questoes epis- 
temologicas em termos do horizonte de questionamento aberto pela questao 
do significado do Ser. Embora os primeiros esforgos de Heidegger neste sen- 
tido tenham conferido uma importancia central a antropologia, a sua critica 
da epistemologia e da ideia de Homem - o sujeito da epistemologia europeia 
moderna - levou-o a passar de uma perspectiva que via a existencia humana 
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como uma abertura ao Ser, para a propria linguagem e para a linguagem 
enquanto lugar da reflexao ontologica. Depois da viragem - a chamada Kehre 
- heideggeriana, a viragem ontologica acabou por representar tambem uma 
viragem linguistica. 4 5 

A linguagem, como Heidegger viria a afirmar, e a casa do Ser, e os seres 
humanos nao sao tanto senhores dela como seus pastores. Ao voltar-se desta 
forma para a linguagem, Heidegger acreditava ter encontrado uma abertura 
que lhe permitia expressar uma alternativa a filosofia ocidental de oricntacao 
metafisica e epistemologica que fazia com que, em ultima analise, os seres 
humanos se tornassem prisioneiros das suas proprias criagoes. A scmclhanca 
de outros filosofos ocidentais que o antecederam, Heidegger acreditava 
estar a defrontar-se com um momento unico e que as perspectivas filosoficas 
desempenhavam um papel fundamental na sustentagao de ideias e projectos 
historicos detinidores desse momento. O momento em causa era, a seu ver, 
a crise da Europa expressa no niilismo ocidental e no desenraizado cosmo- 
politismo dos modelos liberals de Estado-nagao desenhados no contexto da 
Revolugao Francesa (Bambach, 2003: 6). Charles Bambach examinou com 
minucia as ligagoes entre o pensamento de Heidegger e os termos com que 
este detiniu e procurar enfrentar aquilo que considerava ser a crise da Europa. 
Uma breve exploragao das teses de Bambach a respeito do projecto e do dis- 
curso filosofico de Heidegger elucidar-nos-a de que a viragem ontologica e 
linguistica de Heidegger nao pode ser compreendida na totalidade sem que 
se perceba na sua obra uma viragem geopolitica que veio conferir uma nova 
base ao racismo. 

Em Heidegger’s Roots, Bambach analisa a obra de Heidegger no contexto 
de debates politicos e intelectuais em torno da crise da Europa. Varios pen- 
sadores alemaes concebiam esta crise nao como a crise da Europa per se, mas 
como uma crise do centra da Europa (Bambach, 2003: 137). Para eles, no 
centra da Europa encontravam-se a Alemanha e o Volk s alemao. A crise da 
Europa viria, desta forma, a ser entendida como uma crise do Volk alemao e 
do ambiente rural em que grande parte dele vivia. Neste contexto, era impor- 
tante o mito ateniense da autoctonia, segundo o qual o fundador de Atenas, 
Erictonio, se havia concebido a si proprio a partir da terra (Bambach, 2003: 
52). Este mantinha uma relagao indigena com a terra e a paisagem atenien- 


4 Para uma reflexao sobre a viragem de Heidegger, veja-se Risser, 1999. 

5 NT : Povo. 
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ses. A visao do mito e clara: a grandeza de Atenas dependia de uma relacao 
igualmente l'ntima entre os cidadaos de Atenas e o seu solo. Na Alemanha, 
muitos pensadores consideravam a crise politica do seu pais em termos simi- 
lares. So a alirmacao das raizes da terra poderia resistir a forca do niilismo 
e do cosmopolitismo desenraizado do fluminismo frances. E essas raizes 
encontravam-se, precisamente, no mundo dos Gregos. Bambach refere que 

Numa e'poca em que a cultura alema se desenvolvia sem o enquadramento de um 
Estado-na^ao unificado, uma se'rie de fildsofos e escritores recorria aos termos da sua visao da 
Antiguidade para afirmar os seus ideais nacionais. No contexto desta helenomania alema, 
fortalecida pela invasao napoleonica de 1806, Fichte, Hegel e os seus contempordneos 
viriam a invocar o mito de uma singular afinidade greco-germanica enraizada quer na 
linguagem, quer na Heimat (Bambach, 2003: 116). 

Uma das principals observacoes de Bambach e a de que a viragem 
ontologica e linguistica de Heidegger representa uma expressao original da 
procura de um lar ou patria (Heimat). 6 Enquanto Erictonio continua a ser o 
modelo para o mito politico das raizes firmadas na terra, Heidegger considera 
que o pensamento pre-socratico, ‘que biota da arc he do proprio ser’, e a raiz 
genuina do pensamento - um modo de pensar que iria contrastar fortemente 
com a metafisica e a epistemologia ocidentais. (Bambach, 2003: 112) 

A localizagao de uma arche na Grecia esteve por tras da tentativa de tor- 
nar a Alemanha (a lingua alema e o Volk alemao) na nova arche da Europa. A 
geopolitica de Heidegger e, como refere Bambach, uma politica baseada na 
relacao ultima entre o povo, a sua lingua e a sua terra. A geopolitica e, simul- 
taneamente, uma politica da terra e uma politica de exclusao. Havia que pro- 
teger a Alemanha do “espirito frances do Iluminismo e da latinidade tanto da cultura 
gaulesa como da igreja catolica” (Bambach, 2003: 117). A geopolitica tambem 


6 As considera 9 oes de Bambach acerca da metafisica heideggeriana da Heimat con- 
trastam com a visao de espacialidade e de existencia que, segundo Alejandro Vallega, se 
podem encontrar na obra de Heidegger. Ao contrario do projecto de Bambach, o de Vallega 
e mais construtivo e filosofico do que historico ou arqueologico. Mas, tendo em conta a 
meticulosa procura da concep^ao heideggeriana de ‘raizes’ empreendida por Bambach, 
Vallega tern de demonstrar, de forma clara, em que medida pode verdadeiramente atribuir 
a Heidegger um conceito de ‘terras de exilio’. Tambem tem de mostrar, com exactidao, como 
esta concep^ao de espaqo, em ultima analise, nao se encontra associada a geopolitica 
racista de Heidegger (Vallega, 2003) . 
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se torna, para Heidegger, uma politica de um racismo e de um imperialismo 
epistemicos. O racismo e o imperialismo epistemicos nao sao modalidades 
novas do mundo de Heidegger. De certa maneira, foram parte intrinseca da 
modernidade ocidental, antecedendo os excessos tecnologicos ocidentais 
que Heidegger achava tao problematicos. Ao explicar a crise da Europa em 
termos de niilismo e de tecnologia, e nao nos termos desse racismo episte- 
mico, Heidegger sentiu-se justificado na aventura que foi fazer a Europa o 
que a Europa fizera ao resto do mundo: a subordinate) epistemica. A entre- 
vista que deu a revista Da Spiegel deixa isto bem claro. 

Spiegel: E precisamente no mesmo sitio em que o mundo tecnoldgico teve origem, 
que ele, a seu ver, tern de... 

Heidegger: ... ser transcendido [aufgehoben] no sentido hegeliano do termo, nao 
posto de parte, mas transcendido, ainda que nao so atrave's do homem. 

S:Atribui aos Alemaes, em particular, uma tarefa especial? 

H: Sim, no sentido do dialogo com Holderlin. 

S:Acredita que os Alemaes estao especialmente qualificados para esta inversao? 

H: Tenho em mente sobretudo a rela^ao intima da lingua alema com a lingua dos 
Gregos e com o pensamento deles. Hoje, os Franceses voltaram a confirmar-me isso mesmo. 
Quando comegam a pensar, falam alemao, sendo certo que nao o conseguiriam fazer na sua 
propria lingua. 

S: O que nos esta a dizer e que foi por isso que teve uma influencia tao forte nos paises 
de lingua romanica, em especial entre os Franceses? 

H: Porque eles veem que ja nao conseguem sobreviver no mundo contempordneo com 
toda aquela sua grande racionalidade, quando se trata de compreender o mundo na origem 
do seu ser (Heidegger, 1993a). 

A ideia de que as pessoas nao conseguem sobreviver sent as conquis- 
tas teoricas ou culturais da Europa e um dos mais importantes principios 
da modernidade. Ha seculos que esta logica e aplicada ao mundo colonial. 
Heidegger retomou esta tradicao mas transformou-a de modo a, atraves do 
germanocentrismo, poder fazer ao resto da Europa o que a Europa tinha 
feito a uma grande parte do globo. Esta viragem epistemica nao surpreende, 
se considerarmos que, nao muitos anos antes de Heidegger ter feito estas 
afirmagoes, os Alemaes tinham ocupado Paris. De facto, em certos aspectos, 
corno Aime Cesaire tao bem fez notar, os Alemaes tentaram fazer a Europa, 
no piano politico, aquilo que a Europa tinha feito ao mundo colonial 
(Cesaire, 1978). Heidegger levou por diante este projecto, mas num sentido 
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filosofico mais estrito. Na verdade, esta interpretagao epistemica do projecto 
nao o torna menos ideologico ou racista. 

As atitudes heideggeriana e nazi em rclacao a Europa tiveram antece- 
dentes. Entre os finais do seculo XVI e o seculo XIX, os Franceses e os Ingleses 
haviam tragado uma linha divisoria entre a Europa do Norte e a Europa do 
Sul . 7 A diferenga foi surgindo gradualmente atraves da propagacao da Lenda 
Negra, do prestigio do a van 90 tecnologico e da asscrcao do poder colonial 
em Africa e no Sudeste Asiatico. Os Franceses e as revolugoes industriais 
forneceram justificagoes acrescidas para que Portugal e Espanha fossem 
marginalizados da historia da modernidade. O aparecimento de novas disci- 
plinas no sistema universitario ocidental moderno durante o seculo XIX e a 
sua continua expansao ao longo do seculo XX so vieram cimentar a posigao 
subalternizada da Europa do Sul. A viragem linguistica de Heidegger repete 
alguns destes padroes. A diferenga e que, enquanto alguns estabeleciam uma 
divisao entre Europa do Norte e Europa do Sul, ele e outros pensadores con- 
servadores alemaes postulavam a metafisica da Mitteleuropa. Para Heidegger, 
o novo inicio esta no meio. E o meio e, precisamente, o que e amcacado, 
primeiro pelos ideais franceses e depois pelas forgas estrangeiras. Os pensa- 
dores conservadores alemaes insistiram, desde cedo, na amcaca da Zivilization 
da franca contra a Kultur da Alemanha. Como Bambach assinala, Heidegger 
nao so comungou desta posigao, como tambem chamou a atengao para a 
ameaga de duas potencias emergentes: a Uniao Sovietica, por um lado, e os 
Estados Unidos da America, por outro. 

A Uniao Sovietica tinha-se tornado uma importante forga politica apos 
a Revolugao Bolchevique de 1917. Depois de Hitler ter quebrado o Tratado 
de Versalhes, na decada de 30, a Franga fez um pacto com a Uniao Sovietica. 
O objectivo era, claramente, deixar a Alemanha isolada no centro. Em 1936, 
consciente da alianga entre o cosmopolitismo desenraizado da Franga e a 
‘asiatica’ Uniao Sovietica, Heidegger afirmava: 

O nosso Dasein historico sente, com uma clareza e apreensao crescente, que 0 seu 
futuro equivale a uma nua e crua alternativa: ou 0 salvamento da Europa, ou a sua destrui- 
gao. Pore'm, a possibilidade de salvamento exige duas coisas: 

1. A preservagao dos Volker europeus contra os asiaticos. 


7 Para uma elucidagao sobre a diferenga imperial entre a Europa do Norte e do Sul, 
veja-se Mignolo, 2000. 
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2. A superafao do seu proprio desenraizamento e fragmenta^ao. 

Sem essa superagao sera impossml concretizar essa preserva$ao. (Heidegger, 
1993b, apud Bambach, 2003: 167-168). 

Embora Heidegger tenha mantido o seu germanocentrismo ate ao fun, 
algumas das ideias centrais da sua posicao traduziu-as para uma forma rnais 
alargada de eurocentrismo. E certo que o seu eurocentrismo ainda pressupu- 
nha um forte germanocentrismo. De certa forma, a defesa da Europa tornou-se 
um prolongamento da sua diatribe contra o pensamento frances sobre quern 
era o dono do legado europeu. O pacto da Franca com a Uniao Sovietica indi- 
cava bem quao pouco europeu aquele pais se mostrava capaz de ser. O mais 
desconcertante em tudo isto e que, para Heidegger, a ameaca mais perigosa 
para a Europa nao vinha nao do anti-semitismo e das politicas imperiais de 
Hitler, mas da reacgao da Franga a violacao do Tratado de Versalhes pelo Fuhrer. 

Heidegger foi muito claro tambem em relagao a ameaca dos Estados 
Unidos. Em 1942, apos a entrada dos Americanos na Segunda Guerra Mun- 
dial, escrevia: “sabemos hoje que o mundo anglo-saxdnico do Americanismo decidiu 
aniquilar a Europa, ou seja, a patria [ Heimat ], e isso signified: o principio de um Mundo 
Ocidental” (Heidegger, 1996b, apud Bambach, 2003: 177). Bambach resume o 
ponto de vista de Heidegger sobre a America da seguinte forma: 

Apoiando-se numa se'rie de declarapes de Hegel, Burckhardt, Nietzsche, Scheler, 
Jiinger, Rilke, entre outros, Heidegger considerava a America (termo com que pretendia 
designar Estados Unidos) uma terra sem historia, uma cultura sem raizes, um povo apri- 
sionado nas garras mortiferas de uma mobilizagao total, preocupado com o tamanho, a 
expansao, a magnitude e a quantidade ... Visto no contexto da sua interpretagao geopolitica 
da Mitteleuropa, o Americanismo simboliza a falta de raizes, aperda da autoctonia e de 
toda e qualquer ligagao significativa com a terra (Bambach, 2003: 163). 

As geopoliticas filosoficas de Heidegger eram ambiciosas, grandiosas e 
racistas. Como bem observa Bambach, Heidegger, nao obstante opor-se ao 
racismo biologico dos ideologos nazis, manteve, mesmo assirn, uma forma 
de racismo (Bambach, 2003: 5). O seu racismo nao e biologico, nem cultural, 
mas sim epistemico. Tal corno acontece com todas as formas de racismo, o 
epistemico esta relacionado com a politica e a socialidade. O racismo epis- 
temico descura a capacidade epistemica de certos grupos de pessoas. Pode 
basear-se na metafisica ou na ontologia, mas os resultados acabam por ser 
os mesmos: evitar reconhecer os outros como seres inteiramente humanos. 
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O racismo de Heidegger era muito claro na sua percepgao dos judeus e 
da tradigao hebraica. Numa carta escrita a um colega em 1929, afirma: 

Gostaria de ser mais claro acerca daquilo a que apenas fiz uma breve referenda no 
meu relatorio. Em causa esta, nada mais, nada menos do que a premente consideragao de 
que nos encontramos perante uma escolha: ou damos, uma vez mais, a vida espiritual alemd 
forgas genutnas e educadores radicados no que ha de verndculo e autoctone, ou acabamos por 
entrega-la a crescentejudaizagao (Bambach, 2003: 53). 

A visao que Heidegger tinha dos Judeus assentava na ontologia nacio- 
nalista da patria ( Heimat ). Aos seus olhos, a vivencia do exodo e da diaspora 
transformava os Judeus em sujeitos intrinsecamente desenraizados (Bam- 
bach, 2003: 53). Considerava que os judeus eram uma ameaca a patria. Dotada 
de uma identidade urbana e nao rural, esta gente errante desafia o principio 
ateniense da autoctonia. Por este motivo, mesmo os judeus que falavam a 
lingua alema ainda representavam uma ameaga para o Volk germanico. O 
facto de Heidegger ter um sentimento de gratidao para com o seu professor 
Edmund Husserl nao representa uma excepgao ao que foi dito. A Heidegger 
nao o preocupava tanto cada individuo perse, mas sim a ‘crescente judaizagao’, 
a qual tern que ver, nao com a sua rclacao com um qualquer judeu em particu- 
lar, mas com a sua atitude perante a influencia colectiva globalmente exercida 
pelos Judeus na Alemanha. 

E claro que o racismo epistemico de Heidegger nao passou sem con- 
testagao. Um dos mais virulentos criticos de Heidegger, senao mesmo o mais 
virulento de todos eles, foi um antigo aluno de Edmund Husserl em Freiburgo, 
que tambem frequentou as aulas de Heidegger: Emmanuel Levinas. Toda a 
obra mais madura de Levinas e uma tentativa de subversao do pensamento de 
Heidegger. Na sua primeira grande obra, Totalidade e infinito, Levinas descreve 
a ontologia como uma filosofia do poder (Levinas, 1988). Em contraposigao 
a ontologia heideggeriana, Levinas propos a etica como filosofia primeira. 
E esta etica tinha uma base solida precisamente naquilo em que Heidegger 
nao conseguia encontrar valor nenhum: a tradigao hebraica. Se a critica ao 
Ocidente feita por Heidegger tem por base o pretenso esquecimento do Ser, 
a critica empreendida por Levinas assenta antes no esquecimento do factor 
hebraico por parte do pensamento ocidental. Levinas encontrou nas fontes 
judaicas a possibilidade de expressar uma metafisica etica que impunha 
limites as ideias cristas e liberais acerca da autonomia do sujeito. As fontes 
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judaicas tambem lhe deram algumas pistas para desenvolver uma concepgao 
de corporalidade muito diferente da logica racial nazi . 8 

A viragem etica de Levinas na filosotia salva a relevancia epistemica do 
judaismo ao mesmo tempo que retem o legado grego. Tal como Husserl ja 
tinha feito, o que ele aproveitou e valorizou dos Gregos nao foi o mito da 
autoctonia, mas a ideia de universalidade. Levinas insistia que essa ideia de 
universalidade era perfeitamente compativel com as fontes judaicas. Para ele, 
a filosofia tornou-se precisamente a fusao criativa das fontes gregas e judai- 
cas. A seu ver, Atenas e Jerusalem nao constituiam principios opostos, mas 
sim coabitagoes do universal no humano. 

Levinas respondeu de forma directa ao racismo epistemico de Heideg- 
ger, tentando demonstrar que os Judeus nao podiarn ser excluidos da Europa 
ou do Ocidente por causa de alegadas diferengas epistemicas. A vivencia e o 
conhecimento hebraicos baseados numa combinagao das tradigoes de pen- 
samento hebraicas e gregas nao eram, neste aspecto, extra-ocidentais; eram, 
de certa forma, paradigmaticamente ocidentais. Levinas reconfigurou a ideia 
do Ocidente e tentou construir um quadro filosofico alternative que respon- 
desse as ameagas de racismo e violencia e que, simultaneamente, tornasse 
clara a relevancia epistemica do judaismo. 

Levinas tinha uma geopolitica filosofica diferente da de Heidegger. 
Ele conseguia imaginar Atenas e Jerusalem lado a lado, servindo de alicerce 
ao Ocidente. A questao e ate que ponto esta alianga respondia satisfatoria- 
mente aos desafios com que se confrontavam outras regioes e cidades do 
mundo. Enquanto Heidegger se apega ao chao ou a terra do ambiente rural, 
ao mito da autoctonia grega e ao alemao como lingua do Volk do centro da 
Europa, Levinas esta rnais determinado em adoptar o cosmopolitismo da 
experiencia urbana, ernbora as unicas linguas que lhe ocorram como veiculo 
legitimo do pensamento sejant o grego e o hebraico. Finalntente, so Atenas 
e Jerusalem se destacam, na sua obra, como cidades do conhecimento. De 
alguni ntodo, Levinas escreve como se a inclusao epistemica do judaismo na 
dinamica interna do Ocidente bastasse para enfrentar a exclusao epistemica 
em todos os outros locais. Assim, ainda que Levinas tenha defendido, com 
exito, os Judeus e o judaismo em relagao ao racismo epistemico heidegge- 
riano (em relagao, de facto, a um racismo epistemico endemico a grande 


8 Aprofundei esta questao num livro intitulado Against War: Views from the Underside 
of Modernity (2008). 
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parte da filosofia moderna), ele nao escapa a logica heideggeriana da busca 
de raizes nem a sua tendencia para pensar a epistemologia apenas por 
referencia as grandes realizagoes do mundo ocidental. Na sua qualidade de 
judeu europeu, Levinas procura raizes no Ocidente e, assim, transforma a 
ideia hegemonica do Ocidente de modo a encaixar nela. Contudo, so par- 
cialmente transgride o discurso de Heidegger (e de grande parte da filosofia 
europeia), pois continua preocupado com a busca de raizes e com a defesa 
da ideia de Europa (e, evidentemente, de Israel) enquanto projecto. A sua 
geopolitica encontra-se, portanto, limitada pelo seu forte desejo de encon- 
trar raizes na Europa. 

Onde podera encontrar-se uma resposta mais radical para o projecto de 
Heidegger? Levinas tern uma resposta critica para a visao anti-semita de Hei- 
degger. No entanto, o racismo epistemico de Heidegger, tal como o de mui- 
tos filosofos europeus, vai muito alem desse ambito. Nao era so em relagao 
a Jerusalem que Heidegger se mostrava ceptico. Tal como ja vimos, em causa 
estavam tambem Roma, a Asia Menor, a Russia e a America. Heidegger enun- 
ciou a sua filosofia num contexto em que o imperialismo europeu estava a ser 
alvo de uma contestagao provinda de varias direcgoes. Tendo em considera- 
gao este contexto geopolitico mais amplo, Bambach coloca em confronto os 
esforgos de Heidegger no sentido de encontrar raizes no Ocidente com os 
de Frantz Fanon, psiquiatra e filosofo natural da Martinica (Bambach, 2003: 
177-178). Fanon, que se bateu contra os Alemaes na Segunda Guerra Mundial 
e, mais tarde, contra o imperialismo frances na guerra da Argelia, tinha em 
mente nao apenas a dificil situagao dos Judeus durante o Holocausto, mas 
tambem a situagao de outras vitimas do ethos imperial e racista europeu nou- 
tras partes do mundo, especialmente no mundo colonial. Esta experiencia 
historica e este seu comprometimento politico levaram Fanon a afirmar, de 
forma claramente contrastante com Heidegger e Levinas, que 

O jogo europeu esta definitivamente acabado; e preciso encontrar outra coisa... 
Durante se'culos, em nome de uma pretensa aventura espiritual, [os Europeus] sufoca- 
ram quase toda a humanidade. Vejam-nos hoje oscilar entre a desintegragao atomica e a 
desintegragao espiritual [...]. A Europa adquiriu uma tal velocidade, louca e desordenada, 
que escapa hoje em dia a todo o condutor e a toda a razdo [...]. Foi em nome do espirito, do 
espirito europeu, bem entendido, que a Europa justificou os seus crimes e legitimou a escra- 
vidao em que mante'm quatro quintos da humanidade. Sim, o espirito europeu teve raizes 
singulares (Fanon, 1975-1976: 312). 
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O comentario de Bambach em relagao a este passo e esclarecedor: “A 
semelhanca de Fanon, Heidegger percebeu que a Europa ‘se preeipitava de cabe^a para 
o abismo’. Contudo, enquanto o antigo colonizado percebeu a necessidade da diferen^a, 
Heidegger procurou a saida para a crise da Europa na possibilidade de uma forma de 
identidade mais restrita” (Bambach, 2003: 178). Perante uma usurpagao que 
nao e exclusiva do projecto heideggeriano da busca de raizes na Patria alema, 
uma usurpagao e um racismo que durante seculos se haviam apresentado aos 
povos colonizados em varias regioes do globo, Fanon veio propor uma des- 
locacao radical da Europa e respectivas raizes. Para Fanon, a modernidade/ 
niilismo nao eram senao uma outra expressao da modernidade/racismo, 
a vil scgregacao e a pretensao de superioridade da Europa sobre todos os 
outros povos da Terra (Fanon, 1975). A geopolitica filosofica de Fanon era 
transgressiva, descolonial e cosmopolita. Era sua intcncao trazer a luz o que 
tinha permanecido invisivel durante seculos. Reclamava a necessidade do 
reconhecimento da diferenga, assim como a necessidade da descolonizagao 
enquanto requisito absoluto para o adequado reconhecimento da diferenga 
humana e da concretizagao de uma forma de humanismo pos-colonial e pos- 
europeu (Fanon 1965, 1988). 

O cosmopolitismo descolonial de Fanon assentava na luta do povo 
argelino pela descolonizagao. O seu cosmopolitismo nao sacrificou o com- 
prometimento com a luta local. Mais do que um cosmopolitismo propria- 
rnente dito, talvez se deva caracterizar este projecto como uma tentativa 
de dar expressao a uma consciencia descolonial consistente. Para Fanon, a 
descolonizagao nao se resume a alcangar a libertagao nacional, antes implica 
a criagao de uma nova ordern material e simbolica que leva em consideragao o 
espectro completo da historia humana, incluindo as suas conquistas e ffacas- 
sos. E este o lado da historia que nem Heidegger nem Levinas conseguiram 
- ou quiseram - ver. A procura de raizes europeias cegou-os para este tipo de 
geopolitica descolonial. Ao inves de dar primazia a busca de raizes na Europa 
ou noutro lado qualquer, a consciencia descolonial de Fanon pretende des- 
locar o sujeito, sensibilizando para uma resposta aos que se encontram apri- 
sionados em posigoes de subordinagao. Em vez de tentar encontrar raizes na 
terra , Fanon propos-se dar uma resposta responsavel aos condenados da terra. A 
geopolitica descolonial de Fanon oferece uma alternativa ao racismo filoso- 
fico de Heidegger e as perspectivas limitadas daqueles que, a semelhanga de 
Levinas, embora sejam criticos em relagao a certos aspectos deste projecto, 
continuam, de alguma forma, a ser cumplices dele. 
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O racismo de Heidegger e a cegueira de Levinas reflectem aquilo que, 
na sua vontade-de-ignorar, pode ser traduzido, em parte, como um esqueci- 
mento da condena$ao. O esquecimento dos condenados faz parte integrante 
da verdadeira doenqa do Ocidente, uma doenga comparavel a um estado 
de amnesia que por sua vez leva ao homicidio, a destruigao e a vontade 
epistemica de poder - mantendo sempre uma boa consciencia. A oposigao 
a modernidade/racismo tern de saber lidar com esta amnesia e com a invi- 
sibilidade dos condenados. Para tal, e necessaria uma visao historica que 
combine espago e tempo. Um grupo de academicos da America Latina e 
dos Estados Unidos tem vindo a trabalhar numa perspectiva geopolitica 
que resgata aquilo que designam por logica da colonialidade. Referir esta 
logica permite que se faga referencia nao so a opressao ontologica, como 
tambem a colonialidade do Ser. Nesta minha tentativa de encontrar uma 
via critica mais radical do que aquela que foi desbravada pelos projectos 
iilosoficos de Heidegger e Levinas, passarei a expender, na secgao seguinte, 
alguns dos dados e desenvolvimentos teoricos que apontam nesta direcgao. 
Eles constituem uma importante parte daquilo que se poderia designar 
como meditates fanonianas. 9 

2. Modernidade, Colonialidade e a Colonialidade do Ser 

O conceito de colonialidade do Ser surgiu no decurso de conversas tidas por 
um grupo de academicos da America Latina e dos Estados Unidos, acerca 
da relacao entre a modernidade e a experiencia colonial. 10 Ao inventar este 
termo, seguiram as passadas de estudiosos como Enrique Dussel e o sociologo 
peruano Anibal Quijano, que propuseram uma cxplicacao da modernidade e 
uma concepgao de poder intrinsecamente ligadas a experiencia colonial 
(Dussel, 1996; Quijano, 2000). A primeira vista, parece existir uma dissonan- 
cia entre o tema da modernidade e a relagao imperial/colonial. Um dos con- 


9 Fanonian Meditations ( Meditagoes Fanonianas) e o ti'tulo do projecto de livro que 
tenho, presentemente, em maos. 

10 Entre os academicos que participaram nestas conversas contam-se Santiago 
Castro-Gomez, Fernando Coronil, Enrique Dussel, Arturo Escobar, Ramon Grosfoguel, 
Eduardo Lander, Eduardo Mendieta, Walter Mignolo, Anibal Quijano, Ana Margarita 
Cervantes-Rodriguez, Jose David Saldivar, Freya Schiwy e Catherine Walsh, entre outros. 
Walter Mignolo foi o primeiro a sugerir o conceito de colonialidade do ser. Nem todos 
os participantes nas referidas conversas partilham o mesmo entusiasmo em relagao a este 
conceito. 
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ceitos tem a ver com tempo (o moderno), enquanto o outro faz referenda ao 
espaco (expansionismo e controlo das terras). Dir-se-ia que a modernidade 
implica a colonizagao do tempo pelo europeu, isto e, a criagao de estadios 
historicos que conduziram ao advento da modernidade em solo europeu. 
Todavia, os proprios lagos que ligam a modernidade a Europa nos discursos 
dominantes da modernidade nao conseguem deixar de fazer referencia a 
localizagao geopolitica. O que o conceito de modernidade faz e esconder, 
de forma engenhosa, a importancia que a espacialidade tem para a produgao 
deste discurso. E por isso que, na maioria das vezes, aqueles que adoptam o 
discurso da modernidade tendem a adoptar uma perspectiva universalista 
que elimina a importancia da localizagao geopolitica. Para muitos, a fuga ao 
legado da colonizagao e da dependencia e facultada pela modernidade, como 
se a modernidade enquanto tal nao tivesse estado intrinsecamente associada 
a experiencia colonial. 

Os problemas da modernidade vao alem dos excessos da racionalidade 
instrumental. A cura para eles, se e que existe, reside muito para alem da vir- 
tude redentora de uma viragem comunicativa supostamente intrinseca, como 
recomenda Jurgen Habermas . 11 A concepgao de modernidade de Habermas, 
dos seus limites e possibilidades, nao teve suficientemente em conta os lagos 
existentes entre a modernidade europeia e aquilo que J. M. Blaut denomina 
mito difusionista do vazio. Como escreve Blaut, 

Esta proposigdo do vazio reivindica uma se'rie de coisas, cada uma delas sobreposta 
as restantes em camadas sucessivas: (i) Uma regido nao-europeia encontra-se vazia ou pra- 
ticamente desabitada de gente (razao pela qual a fixagao de colonos europeus nao implica 
qualquer deslocagao depovosnativos). (ii) A regido nao possui uma populagao fixa:oshabi- 
tantes caracterizam-se pela mobilidade, pelo nomadismo,pela errancia (e, por isso, a fixagao 
europeia nao viola nenhuma soberania politico, uma vez que os nomadas nao reclamam 
para si o territorio). (Hi) As culturas desta regido nao possuem um entendimento do que 
seja a propriedade privada - quer dizer, a regido desconhece quaisquer direitos e pretensoes 
a propriedade ( daios ocupantes coloniais poderem dar terras livremente aos colonos, jd que 
ninguem e dono delas). A camada final, aplicada a todos os do sector externo, corresponde a 
um vazio de criatividade intelectual e de valores espirituais, por vezes descrito pelos europeus 
[...] como sendo uma ausencia de ‘racionalidade’ (Blaut, 1993: 15). 


11 Refiro-me aqui a proposta de Habermas contida em Habermas, 1990, entre outros. 


352 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


O discurso da modernidade nao permitiu aos seus inflexiveis segui- 
dores explorar o modo como as concepgoes imperiais de espago tem sido 
elementos de formagao da experiencia moderna. Quais sao as relagoes entre, 
por um lado, as tendencias instrumentalistas e monologicas da modernidade 
e, por outro, o mito do vazio das terras e do vazio de racionalidade dos povos 
dessas terras? Como se pode comunicar com sujeitos que a priori se suspeita 
nao serem dotados de razao? A fim de abordar estas questoes, e necessario 
introduzir um conceito de modernidade que tenha seriamente em conside- 
racao a rclacao que esta mantem com as relagoes geopoliticas. Isto e o que, 
em parte, o grupo da colonialidade dos Estados Unidos e da America Latina 
vent tentando fazer ha ja alguns anos. 

Tal como salientou Walter Mignolo (2000), uma das formas mais efica- 
zes de evitar as questoes atinentes ao papel da experiencia colonial da moder- 
nidade tem sido situar o nascimento da era moderna nos finais o seculo 
XVTII. E verdade que os estudos pos-coloniais chamaram a atengao para as 
questoes da espacialidade e da colonialidade. No entanto, na maioria dos 
casos os investigadores dos estudos pos-coloniais acatam a autodefinigao da 
modernidade, e em particular a fixagao temporal do seu irn'cio, entre os finais 
do seculo XVTH e principios do seculo XIX. Assim, embora sejam capazes de 
ilustrar o modo como as aventuras imperiais da Gra-Bretanha e da franca 
no seculo XIX foram constitutivas da modernidade ocidental, acabam por 
perder de vista os padroes de mais longo prazo da dominagao e exploragao 
colonial. 12 Por exemplo, nao e possivel compreender os lagos existentes entre 
a modernidade e o mito difusionista do vazio de que Blaut fala, sent ter em 
conta a descoberta e a conquista das Americas. E por esta razao que Quijano 
e Wallerstein atribuem a americanidade um papel central na explicagao que 
oferecem da modernidade: 

Nas Americas [...] houve uma tamanha destruigao generalizada das populates 
indigenas, especialmente entre as populates recolectoras, e uma tamanha importagao gene- 
ralizada de mao-de-obra, que o processo de periferizagao envolveu nao tanto a reconstrugao 
das instituigoes economicas e politicos como a sua construgao, praticamente a partir do zero 
e um pouco por todo o lado (exceptuando talvez as zonas do Mexico e dos Andes). Por esse 
motivo, desde o initio o modo de resistencia cultural as condigoes opressivas residiu menos 


12 Isto aplica-se a Edward Said, Gayatri Spivak e Homi Bhabha, entre outros. Analiso 
alguns dos limites da critica pos-colonial em Maldonado-Torres, no prelo. 
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nas pretensoes de historicidade do que nafuga em /rente, rumo a ‘modernidade’. As Ameri- 
cas eram o ‘Novo Mundo’, uma divisa e um fardo assumidos desde os primordios. Pore'm, a 
medida que os seculosforam passando, o Novo Mundo foi-se tornando o padrao, o modelo 
de todo o sistema-mundo (Quijano e Wallerstein, 1992). 

Suscitar a questao da relagao entre modernidade e experiencia colo- 
nial na America Latina e em outras zonas das Americas, especialmente se 
tal for feito por sujeitos cepticos relativamente as promessas da moderni- 
zagao e as qualidades ‘redentoras’ do Estado-nagao, e salientar a relevancia 
do que Quijano e Wallerstein referem corno sendo o longo seculo XVI 
na produgao da modernidade. Se, por um lado, e certo que as aventuras 
imperiais do seculo XIX introduziram novas tecnicas de subordinagao e 
de controlo colonial, reformulando, assirn, de uma forma original, os lagos 
entre a modernidade e a experiencia colonial, por outro lado, a logica que 
anirnou os projectos imperiais nao foi assim tao diferente dos padroes que 
emergiram no contexto da conquista das Americas. De facto, seria impos- 
sivel compreender esta logica sent Ihes fazer referencia. A consciencia dos 
padroes de longo prazo de racializagao, dominagao e dependencia, testados 
e postos em pratica no contexto da conquista das Americas (mas que obvia- 
mente se nao restringiram ao territorio americano) foi o que levou alguns 
academicos da America Latina e alguns academicos ‘latinos’ dos Estados 
Unidos, incluindo gente envolvida em confrontos indigenas na America do 
Sul, a entrar num dialogo critico com perspectivas corno as defenddidas por 
Quijano ou Wallerstein, que identificam a existencia de padroes de relagoes 
de poder de longo prazo naquilo que viernos a charnar modernidade. Se a 
teoria pos-colonial, por um lado, constituiu um enorme contributo para a 
compreensao da modernidade na sua relagao com a experiencia colonial e a 
deslocagao do Estado-nagao enquanto unidade de analise - ideias que ainda 
tern de ser assumidas por inteiro a partir da perspectiva do sistema-mundo 
-, por outro lado, ela tambem se arrisca a tomar como certa a narrativa da 
modernidade: veja-se, a este proposito, a sua fixagao no secularismo, a sua 
critica a tradigao, o retrato que traga dos imperios de Espanha e Portugal, e 
os seus multiplos sujeitos coloniais entendidos como antecedentes insigni- 
ficantes da modernidade ocidental. A ideia aqui e que, ernbora seja verdade 
que a ‘Gra-Bretanha moderna foi produzida conjuntamente com a India 
moderna’, e impossivel explicar cabalmente a ‘modernidade’ destas nagoes 
sem, de todo, fazer referencia a um quadro rnais vasto que torne visiveis as 
experiencias dos povos colonizados das Americas ou de outros locais, pelo 
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menos a partir do seculo XVI. 13 Como Sylvia Wynter insiste em afirmar, tam- 
bem e especialmente relevante a relagao de Africa, primeiro, com a Europa 
do Sul e, depois, com a Europa do Norte (Wynter, 1995 e 2000; Mudimbe, 
1988). A relagao da Europa com Africa e constitutiva tanto da primeira como 
da segunda modernidade. 

De acordo com Wynter e com estudiosos como Anibal Quijano, o que 
emerge no seculo XVI e uma nova maneira de classificar os povos de todo 
o mundo. 14 Quando os mappae-mundi medievais passam a Orbis Universalis 
Christianus, ocorre uma significativa mudanca na concepgao dos povos e do 
espaco. A medida que iam sendo desenhados os mapas, descritos os povos e 
estabelecidas as rclacoes entre conquistadores e conquistados, foi emergindo 
um novo modelo de poder. Segundo Quijano, 

Dois processos historicos associados na produgao daquele espago/tempo convergiram 
e estabekceram os dois eixos fundamental do novo modelo de poder. Um consistiu em codi- 
ficar, na ideia de ‘raga’, as diferengas entre conquistadores e conquistados, uma estrutura 
biologica supostamente diferente que colocava uns numa situagao de natural inferioridade 
em relagao aos outros... O outro processo foi a constituigao de uma nova estrutura de con- 
trolo do trabalho, dos seus recursos eprodutos. Esta nova estrutura traduzia todas as estru- 
turas historicamenteja conhecidas de controlo do trabalho, da escravatura, da servidao, da 
pequena produgao independente de mercadorias e da reciprocidade, em torno e emfungao do 
capital e do mercado mundial (Quijano, 2000: 532-533). 

O novo padrao de dominacao e exploragao envolvia uma articulagao 
entre raga e capitalismo na criacao e crescente expansao da rota comercial 
atlantica. Quijano referiu-se a esta complexa matriz de poder como colonia- 
lidade do poder. ‘Colonialidade do poder’ e um modelo de poder especifi- 


13 As referencias a Gra-Bretanhae a India modernas aparecem em van derVeer (2001:7). 

14 Se as concepgoes de Wynter respeitantes a modernidade, a raga e ao poder provem 
da tradigao de W. E. B. Du Bois e Frantz Fanon, a teorizagao que Quijano faz destes concei- 
tos remonta a teoria da dependencia da America Latina e a obra de Jose Carlos Mariategui. 
Wynter e Quijano sao ‘hereges’ do pos-estruturalismo e do marxismo, respectivamente. 
E extremamente necessario que exista um maior dialogo entre estas ‘hereticas’ tradigoes 
criticas. Uso o conceito de heresia na acepgao desenvolvida por Anthony Bogues em Black 
Heretics (Bogues, 2003). Quanto as obras de Quijano e Wynter, ver em especial Quijano, 
2000, e Wynter, 1995. Para mais referencias sobre a emergencia da ideia de raga no seculo 
XVI, veja-se Mignolo, 2003b. 
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camente moderno que interliga a formagao racial, o controlo do trabalho, 
o Estado e a produgao de conhecimento (Quijano, 2001). No entanto, este 
caracter constitutivo da experiencia colonial e da colonialidade perdem-se 
nas explicagoes de modernidade que desprezam a importancia que as rela- 
goes espaciais tiveram para a emergencia do mundo moderno. Para abordar 
esta situagao, Mignolo introduz o conceito de mundo colonial/moderno. 
Conceitos como o de Renascimento e periodo pre-moderno tendem a apagar 
o significado da espacialidade e da colonialidade. Para Mignolo, 

A expressao colonial/moderno tern, relativamente a periodo pre-moderno, a van- 
tagem de introduzir uma no$ao espacial que este ultimo naopossui. Periodo pre-moderno 
pressupoe uma narrativa linear e ascendente que vem em desde a Antiguidade, atravessa 
a Idade Media, a era pre-moderna, a moderna e a contempordnea. Em termos de espa$o, 
uma macronarrativa deste tipo e delimitada pelo territorio que abarca desde a parte leste e 
norte do Mediterraneo ate ao Atlantico Norte, e pressupoe o Ocidente como moldura global. 
Em contraste com isto, a expressao mundo colonial/moderno convoca todo oplaneta, na 
medida em que contempla, em simultaneo, o aparecimento e expansao do circuito comercial 
atlantico, a sua transforma$ao com a Revolufao Industrial, e a sua expansao para as Ame- 
ricas, Asia e Africa. Ale'm disso, mundo colonial/moderno abre a possibilidade de contar 
historias ndo so a partir da perspectiva do ‘moderno’ e da sua expansao para o exterior, mas 
tambe'm a partir da perspectiva do ‘colonial’ e da sua permanente posi$ao subalterna (Mig- 
nolo, 2002: 452; sublinhados no original). 

A ‘colonialidade do poder’ chama a atengao para a questao da espacia- 
lidade e exige um conceito do moderno que reflicta o papel constitutivo da 
colonialidade na ideia do moderno. Como afirrna Mignolo, num contexto 
diferente, “[a] colonialidade do poder abre uma porta anah'tica e critica que revela o 
lado mais escuro da modernidade e o facto de nunca ter existido, nem poder vir a existir, 
modernidade sem colonialidade ” (Mignolo, 2003a: 633). 

Foi com base nestas reflexoes sobre a modernidade, a colonialidade e o 
mundo moderno/ colonial que surgiu o conceito de colonialidade do Ser. A 
relagao entre poder e conhecimento conduziu ao conceito de ser. E se, entao, 
existia uma colonialidade do poder e uma colonialidade do conhecimento 
(colonialidad del saber), pos-se a questao do que seria a colonialidade do ser. 15 
Mignolo expressou de forma sucinta a relagao entre estes termos ao escrever: 


15 Para aprofimdar a nogao de colonialidade do saber, veja-se Lander, 1993. 
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A ‘ciencia’ (conhecimetito e sabedoria) naopode serseparada da linguagem; as li'n- 
guas nao sao apenas fenomenos ‘culturais’ em que aspessoas encontram a sua ‘identidade’; 
das tambe'm sao o lugaronde se inscreve o conhecimento. E, dado que as linguas nao sao algo 
que os seres humanos tern, mas algo de que os seres humanos sao, a colonialidade do poder 
e a colonialidade do conhecimento engendraram a colonialidade do ser [colonialidad del 
ser] (Mignolo, 2003a: 633). 

Tal como Heidegger, Mignolo relaciona ser e linguagem. Mas ao con- 
trario de Heidegger, que glorificou uma lingua especifica e adoptou uma 
forma forte de racismo epistemico, Mignolo indica o locus da colonialidade 
do ser como o ser-colonizado que forma o lado mais escuro das reflexoes de 
Heidegger. Este ser-colonizado emerge quando poder e pensamento se tornam 
mecanismos de exclusao, tal como ja haviam sido as propostas de Heidegger. 
E verdade que o ser-colonizado nao resulta do trabalho de um determinado 
autor ou filosofo, mas e antes o produto da modernidade/ colonialidade na 
sua intima relagao com a colonialidade do poder, com a colonialidade do 
saber e com a propria colonialidade do ser. 

Na esteira de Fanon, o ser-colonizado podia ser tambem referido como 
damne- ou o condenado - da terra. Os damne's sao aqueles que se encontram 
nas terras ermas dos imperios, assim como em paises e megacidades trans- 
formados, eles proprios, em pequenos imperios - como sejarn as ‘favelas’ do 
Rio de Janeiro, a ‘villa miseria’ de Buenos Aires, os sent abrigo e as comuni- 
dades marcadas pela pobreza extrema no Bronx, em Nova Iorque. Estes sao 
os territories e as cidades que, quase sempre, sao simplesmente ignorados 
nas diatribes filosoficas sobre o lugar do saber. Vimos isto na seccao anterior. 
Heidegger privilegiava Atenas e a Floresta Negra. Levinas questionou este 
germanocentrismo situando a verdadeira filosofia (a ‘sabedoria do amor’) 
em Atenas e Jerusalem. O contraste entre Heidegger e Levinas resume-se, 
ate certo ponto, ao seguinte: enquanto Heidegger se atormentava com a 
judaizagao da Europa, Levinas viu na filosofia uma oportunidade de com- 
bater o anti-semitismo epistemico e, assim, legitimar a presenga dos Judeus 
na Europa e os seus contributes epistemicos para a civilizacao ocidental. O 
problema do projecto de Levinas e que, no processo de redengao da tradigao 
hebraica enquanto raiz significativa do Ocidente - sendo Atenas e Jerusalem 
as duas mais importantes fontes do pensamento ocidental -, Levinas esquece 
ou poe de parte a relevancia da experiencia colonial nas reflexoes sobre o ser 
e a modernidade. Por esse motivo, nao foi capaz de tratar a questao da faceta 
colonial do Ser. 
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O esquecimento da colonialidade nas reflexoes sobre o Ser nao e 
exclusivo da tradigao fenontenologica. Encontramo-lo, como ja sugeri antes, 
em muitos outras explicagoes da modernidade que tendem a interpretar a 
dialectica do Iluminismo apenas e so em termos de razao instrumental ou da 
emergencia de regimes totalitarios. Estas interpretagoes podem levar a uma 
critica dos excessos do Ser como algo que e, de um rnodo geral, violento ou 
ate mesrno genocida, mas nao colonizador. Um passo de uma obra de Anto- 
nio Negri recentemente publicada em frances e espanhol mostra claramente 
o que quero dizer com isto: 

O livro de Job e nao apenas umprotesto contra a sedugao da razao, mas tambem a 
descoberta fenomenologica e a sugestao metafisica do desastre a que a coereneia da razao ins- 
trumental conduz. A tragedia atinge o Ser e a dor penetra-o profundamente. O que nao pode 
ser medido nao pode ser nomeado. A razao fica louca e confusa se tentamos dar-lhe nome. A 
tragedia nao pode ser vivida e muito menos manipulada ou dominada. A tragedia domina 
todas as perspectivas e bloqueia todos os meios defuga possiveis. A tragedia derruba qualquer 
meio de salvagao possivel. E isto que acontece a Job. O obstaculo com que se confronta repete- 
se incessantemente na histdria: como acreditar na razao depois de Auschwitz ou Hiroxima? 
Como continuar a ser comunista depois de Estaline? (Negri, 2003: 33). 

Em consonancia com um tenia que, com o trabalho da Escola de Frank- 
furt, se tornou moeda corrente, Negri explica a tragedia da modernidade a 
luz da extrema coereneia da racionalidade instrumental. Tal como indicant 
as references que faz a Auschwitz, Hiroxima e Estaline no final da citagao, 
esta claramente presente uma geopolitica no seu texto. A tragedia a que 
Negri se refere constitui (para um europeu) o fracasso ntais evidente de tres 
projectos da modernidade: o fascismo (Auschwitz), o liberalismo (o bont- 
bardeamento de Hiroxima pelos EUA) e o comunismo (Estaline na Uniao 
Sovietica). Aqui, a Alemanha, os EUA e a Uniao Sovietica surgern, nao como 
loci de salvagao ou como ameagas, a exemplo do que sucede em Heidegger, 
mas como lugares geopoliticos de crise. Negri contegou a escrever o seu livro 
sobre Job em 1982-83, quando ja estava na prisao e nao lhe restava ntais do 
que tentar conformar-se corn a derrota. Da mesma forma que Heidegger se 
manteve alicergado na Alemanha aprofundando os pontos de contacto entre 
o Alentao e o Grego, Negri, ent tempos de crise, tambem cultiva as suas raizes 
ocidentais, ntas atraves de uma reflexao sobre as fontes judaico-cristas, neste 
caso, o Livro de Job. De certa forma, o essencial, para estes pensadores, e 
ntanter viva a modernidade ocidental. Esta forma de politica hegemonica de 
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identidade nao seria tao problematica se nao partisse do principio de que a 
critica da razao instrumental e suficiente para explicar a logica da colonia- 
lidade. Em grande parte do pensamento critico existe uma tendencia para 
reconhecer a presenga deste apenas quando usa os termos de debate resul- 
tantes da consideragao de certas coordenadas, que, por regra, se situam em 
espagos cruciais para a produgao de ideologias modernas e pos-modernas. 
Na geopolitica de Negri quase nao existe uma reflexao seria sobre a condi- 
gao do racismo ou do sexismo que e visivel na relagao do Ocidente com as 
suas colonias. As tragedias causadas por seculos de incursoes, genocidios, de 
submissao e de segregagao da maior parte do planeta parecem passar desper- 
cebidas no quadro que este autor traga do mal. E como se se quedassem por 
um papel secundario a luz das manifestagoes mais abertamente maleficas 
(para um europeu) das ideologias modernas. Contrariamente a esta atitude, 
Fanon tentou debrugar-se sobre as formas do mal tal como se apresentam 
em Auschwitz e na Argelia, em Hiroxima e nas Caraibas Francesas, na Uniao 
Sovietica e onde quer que as vidas de alguns seres humanos se hajam afigu- 
rado dispensaveis aos olhos de outros. Visto desta perspectiva, o mal nao apa- 
rece como um acontecimento que vem perturbar as tranquilas aguas do Ser, 
mas sim como um sintoma do proprio Ser. A semelhanga de Levinas, Fanon 
insinuou que o proprio Ser pode corner em si um lado mau e que o proprio 
mal pode ser produto do excesso do Ser. 16 Fanon estabeleceu esta conexao 
prestando atengao aos processos duradouros (colonialidade) que fazem as 
comunidades colonizadas sentirem-se encurraladas num mundo em que, as 
vezes, ate Deus parece ser um inimigo (Jones, 1998). 

Levinas propos a ideia do lado mau do Ser, mas nao o relacionou com 
a colonialidade. 

Qual a estrutura desse ser puro? Sera a universalidade que Aristoteles Ihe confere? 
Sera o contexto e o limite das nossas preocupagoes como pretendem certos fildsofos moder- 
nos?Nao sera,pelo contrario, sendo a marca de uma certa civilizagao mstalada no facto con- 
sumado do ser e incapaz de dele sair ( escapar ; evadir-se) [ensortir]? (Levinas, 2001: 64). 

Para Levinas, a doenga da civilizagao ocidental pode ser relacionada 
com um tal investimento no Ser que o Ocidente se viu aprisionado por ele. 


16 Desenvolvi o tema dos limites e do excesso do Ser em relagao ao mal no posfacio 
da minha tese de doutoramento (Maldonado-Torres, 2001). 
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E bastante curioso constatar que esta nogao de aprisionamento num donn'- 
nio ilimitado tambem aparece numa das obras mais recentes e influentes 
de Negri. Compare-se a concepgao do problema do Ser de Levinas com a 
concepgao que Michael Hardt e Antonio Negri tem de imperio, na obra do 
mesmo titulo. Um imperio 

caracteriza-sefundamentalmente pela ausencia de fronteiras: ogoverno do Imperio nao tem 
limites. Sobretudo, o conceito de imperio estabelece como prindpio um regime que engloba 
efectivamente a totalidade do espago ou quegoverna o mundo ‘civilizado’ no seu conjunto. 
Nenhuma fronteira territorial circunscreve o seu reino (Hardt e Negri, 2004: 14). 

De certo modo, o Imperio da uma expressao consistente a dcscricao 
que Levinas da do Ser. Ser e Imperio estao intimamente ligados na medida 
em que, mais do que ser limitados, sao limitadores. Eles dao expressao onto- 
logica e geopolitica aos imperatives da expansao, do poder e do controlo. 

Distinta da tematizagao inicial do Ser por Heidegger, a associagao entre 
ontologia e formagoes imperials poe em destaque a relevancia do espago 
para a ontologia. Contudo, o ilimitado espago do Ser dificilmente admite 
diferenciagoes coloniais, o que torna imposslvel justilicar o caracter selectivo 
da violencia imperial/ontologica no mundo moderno e pos-moderno. Esta e 
uma das dificuldades da concepgao de Imperio proposta por Hardt e Negri. 
Um dos tragos caracteristicos da proposta destes dois autores e o facto de o 
Imperio ser, de algum modo, um nao-lugar. Segundo eles, 

este espago estriado da modernidade construiu lugares continuamente implicados efunda- 
dos numjogo dialectico com os respectivos lados de fora. O espago da soberania imperial, 
pelo contrario, e liso e sem estrias. Dir-se-ia livre das divisoes binarias e da estriagao das 
fronteiras modernas, mas e, na realidade, cruzado por tantas linhas defractura que acaba 
por ter o aspecto de um espago contt'nuo e uniforme. Neste sentido, a crise da modernidade, 
claramente definida, cede lugar a uma omnicrise do mundo imperial. Neste espago liso 
do Imperio nao ha um lugar do poder, que esta ao mesmo tempo em toda a parte e em 
nenhuma. O imperio e uma ou-topia, ou seja, na verdade, um nao-lugar (Hardt e Negri, 
2004: 215). 

Se juntarmos Levinas a esta concepgao de Imperio, podera parecer que 
o Ser cumpre o seu destino imperial na formagao do nao-lugar que e o Impe- 
rio. Mas aqui, uma vez mais, a concepgao de ser que surge nas obras de pen- 
sadores enraizados no Ocidente diverge daquela que emerge com pensadores 
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que tern sobretudo consideragao o modo como diferentes sujeitos, com dife- 
rentes historias e memorias, vivenciam a modernidade e como respondem 
aos legados esta no mundo contemporaneo. Teorizando na tradicao de W. E. 
B. Du Bois, no final do seculo que este autor considerava ser aquele que iria 
confrontar-se drasticamente com o problema da linha divisoria da cor, Sylvia 
Wynter argumenta que essa divisoria nao e um problema apenas do seculo 
XX, mas da propria modernidade, o que inclui as suas expressoes globais mais 
recentes. Wynter diz que 

Em lado nenhum mais vincadas [hoje] do que na situagao ainda subordinada e de 
pobreza generalizada dos descendentes dos idolatras/ Outros Humanos, sejam eles indigenas 
ou de descendencia ex-escrava africana ou afro-mestiga, estas desigualdades expressam-se 
vivamente na ilogica do actual rdcio de 20/80 da distribuigao global dos recursos mundiais. 
Este rdcio, como Du Bois tambe'm anteviu, teve e tern uma correlagao causal com a questao 
da linha divisoria da cor enquanto problema maior do seculo XX (Wynter, 1995: 40). 

Hardt e Negri, ao contrario de Wynter, limitam a analise de Du Bois ao 
seculo XX e defendem que “[o racismo imperial], pelo contrario, tendo talvezpor 
horizonte o seculo XXI, assenta no jogo das diferengas e na gestao das microconflitualida- 
des dentro de um dominio em expansao permanente" (Hardt e Negri, 2004: 220). A 
questao obvia, aqui, reside em saber se a crescente desigualdade dos recursos 
mundiais, uma desigualdade que parece seguir, a varios titulos, um horizonte 
de si gnifi cacao particularmente moderno no que diz respeito a quern e 
humano e a quem nao o e totalmente, podera ser explicada por esta enfase no 
‘jogo de diferengas’ e na ‘gestao das microconflitualidades’. 

Seguindo o exemplo de Du Bois e de Wynter, gostaria de sugerir que, 
na perspectiva dos grupos da modernidade reiteradamente racializados, 
sobretudo de povos indigenas e pessoas de descendencia ex-escrava africana 
ou afro-mestiga, mas tambem de judeus e mugulmanos, um conceito de 
Ser assente na premissa daquilo a que normalmente se charna dialectica da 
modernidade e da nagao, bent como a sua suposta superagao atraves do emer- 
gir da soberania imperial ou Imperio, passa ao lado do caracter nao dialectico 
da condenagao. Ou seja, e resumindo, aquilo que para muitos sao mudangas, 
para aqueles a quem Frantz Fanon chamou os condenados da term mais parece 
ser a reencenagao perversa de uma logica que durante muito tempo funcio- 
nou contra eles. O espago, para eles, nunca se torna liso, e o preconceito para 
com eles nao pode ser compreendido atraves do ‘jogo de diferengas’ nem da 
‘gestao das microconflitualidades’. Ernbora revele importantes dinamicas na 
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estrutura da soberania do mundo pos-moderno, o nao-espago do Imperio 
tambem pode servir um proposito ideologico, na medida em que esconde da 
vista a colonialidade ou a moderna logica da condenagao. 

A colonialidade faz referenda a raga e, consequentemente, ao espago e 
a experiencia. Os espagos pos-modernos podem ser detinidos de uma forma 
pos-colonial, isto e, para alem das restrigoes da relagao entre imperio e colo- 
nias, mas isso nao significa que, quer a raga, quer a colonialidade se tenham 
visto o seu poder reduzido. Sendo verdade que, ate certo ponto, poderia exis- 
tir um Imperio sent colonias, nao existe Imperio sem raga ou colonialidade. O 
Imperio (se e que existe) opera dentro da logica global ou da marca d’agua da 
raga e colonialidade. E por isso que os muros e as fronteiras do Ocidente con- 
tinuam a reforgar-se, com tanta facilidade, em tantos locais-chave do mundo 
moderno; tambem e por isso que os EUA sao capazes de se referir explicita- 
mente a alguns paises como sendo malevolos e que, por exemplo, assistimos 
actualmente, em paises como a Franga, a uma caga as bruxas que persegue 
mugulmanos criticos da nova direita . 17 Passarei a desenvolver alguns desses 
aspectos antes da conclusao do presente artigo. O que quero deixar claro 
aqui e que esta concepgao de espago convida a reflexao nao apenas sobre o 
Ser, mas, mais concretamente, sobre a sua faceta colonial, aquela que faz com 
que alguns seres humanos sintam que o mundo e uma especie de inferno do 
qual nao e possivel escapar. 

A colonialidade do Ser sugere que o Ser, de certa maneira, contraria 
a nossa propria existencia. Levinas, um individuo racializado e perseguido, 
teve a percepgao desta realidade. O Ser nao era algo que lhe abrisse o reino 
da significagao, mas algo que parecia torna-lo alvo da aniquilagao. E esta 
experiencia racial que, em parte, explica como aquilo que para Nietzsche, 
filho de um pastor protestante alemao, assumia a expressao de uma mistifi- 
cagao ascetica, para Levinas, judeu da Lituania, se afigura claramente como 
maldade e violencia. Ele vivencia um aspecto diferente das modalidades 
ocidentais de ser. Porem, embora Levinas comece a afastar-se radicalmente 
das concepgoes europeias do Ser, o seu comprometimento com o Ocidente 


17 O caso de Tariq Ramadan e importante aqui. Veja-se, entre outros, artigos relevan- 
tes emle Monde (23 de Dezembro de 2003) eE. Sciolino, 'A Muslim Scholar Raises Hackles 
in France’, New York Times, 16 de Novembro de 2003. Entre as obras de Ramadan, veja-se 
Ramadan, 1999 e 2004. Entre os seus criticos, contam-se ‘nouveaux philosophes’ como 
Bernard-Henri Levy, que, em vasta medida, reproduzem alguns dos aspectos mais proble- 
maticos do projecto de outros pensadores franceses judaicos, como e o caso de Levinas. 
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enquanto projecto de civilizagao e formagao epistemica impede-o, em ultima 
analise, de expressar uma visao do ser que explique a logica da condenagao. E 
por isso que a sua visao do Ser parece desabar tao facilmente, dando lugar a 
uma concepgao como a de Hardt e Negri. 

Os limites da explicagao de Ser de Levinas vem ao de cima, se ela for 
comparada com a de figuras que tambem responderam criticamente aos ide- 
ais ocidentais a partir da perspectiva de subjectividades racializadas. Na sua 
obra classica Is God a White Racist? ( Sera Deus um branco racista?), William Jones 
defende que o sofrimento do povo negro legitima que se introduza a questao 
do racismo divino. Ou seja, tal enormidade, quer seja nao-catastrofica, quer 
seja natural, e, acima de tudo, a deficiente distribuigao do sofrimento deveria, 
por si so, levar-nos a perguntar se Deus, ele proprio - ou ela propria - nao 
sera um(a) Branco(a) Racista (Jones, 1998). A sensagao de estar encurralado 
num paradigma de violencia que ja dura ha seculos e a experiencia de ver o 
modo como as mudangas para todos estao longe de se traduzir em mudangas 
para a pessoa individual e para a sua comunidade conduzem, naturalmente, 
a questao de saber se o ser e intrinsecamente colonizador ou se Deus e 
racista. E claro que existe uma importante diferenga entre uma e outra coisa. 
Embora Deus seja capaz de, gragas a sua capacidade de agencia e autonomia, 
seleccionar o objecto do seu divino preconceito, nao fica claro como e que a 
violencia do Ser enquanto tal se pode apontar para um determinado grupo ou 
populagao. Em suma, embora a violencia ontologica possa dar origem a um 
Imperio, quer dizer, a uma forma transnacional e impessoal de soberania, nao 
se torna claro como se encontra ligada ao colonialismo e ao racismo. O que 
nao encontramos aqui e uma explanagao do caracter preferencial da violen- 
cia; pois quando o Ser e opressivo, nao o e igualmente para todos. Poderemos, 
portanto, falar de uma violencia ontologica generalizada, mas nao, necessa- 
riamente, de uma colonialidade do Ser. 

A colonialidade do Ser tera de se referir nao apenas a um acontecimento 
de violencia originario, mas tambem ao desenrolar da historia moderna em 
termos de uma logica da colonialidade. 18 Proponho que, para concretizar 
isto, teremos de seguir Heidegger, relacionando o Ser com a historicidade e 
a tradigao - um movimento que sustenta uma grande parte da hermeneutica 
de Gadamer. A diferenga em relagao a Heidegger e Gadamer seria que, em vez 
da historicidade e tradigao, o que melhor explicaria o desenrolar do Ser e a 


18 Devo a Walter Mignolo o conceito de logica da colonialidade. 
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colonialidade do Ser seria a di ferenga colonial e a logica da colonialidade. Por 
outras palavras, considero que o Ser representa, para a historia e a tradicao, o 
mesmo que a colonialidade do Ser representa para a colonialidade do poder 
e para a diferenga colonial. A colonialidade do Ser refere-se ao processo pelo 
qual o senso comum e a tradicao sao marcados por dinamicas de poder de 
caracter preferencial: discriminam pessoas e tomam por alvo determinadas 
comunidades. O caracter preferencial da violencia pode traduzir-se na colonia- 
lidade do poder, que liga o racismo, a exploragao capitalista, o controlo sobre o 
sexo e o monopolio do saber, relacionando-os com a historia colonial moderna 
(Quijano, 2000). O que proponho, enfim, e o seguinte: para definir e desvelar 
a colonialidade do ser poderemos seguir o trajecto de Heidegger e Gadamer, 
mas apenas - como fez tambem, em parte, Levinas - transgredindo as suas 
fronteiras e as suas perspectivas eurocentradas. Teremos de introduzir ideias 
nascidas da experiencia da colonizagao e da perseguigao de diferentes subjec- 
tividades. A colonialidade do Ser podera vir a ser uma forma possivel de teorizar 
as raizes essenciais das patologias do poder imperial e da persistencia da colo- 
nialidade. Ela permitira estabelecer rclagoes entre Ser, espago e historia, que se 
encontram ausentes das explicagoes heideggerianas e que tambem se perderao 
se se associar o Ser ao Imperio. Alem disso, a colonialidade do Ser introduzira 
a questao do ser-colonizado ou do condenado, o qual se perfilara como uma alter- 
nativa nao so ao Dasein de Heidegger, como tambem ao moderno conceito de 
‘povo’ e ao conceito de ‘multidao’ de Hardt e Negri. 19 Apesar de nao me ser 
possivel aprofundar aqui estas ideias, e minha intengao descobrir por que razao 
Levinas, que fez uma reflexao critica sobre a ontologia com tanta originalidade 
e sofisticagao, nao percorreu o caminho que acabo de mencionar. 20 Isto, por sua 
vez, levar-me-a a explorar a questao das conexoes entre abusca de raizes etnicas 
(em Atenas) e abusca de raizes religiosas (em Jerusalem). 

3. Entre Nova Iorque e Bagdad, ou a Cegueira Perante a Condcnacao: 
Cristianismo, Judaismo e a Renovada Busca das Raizes 

Gostaria de iniciar esta seegao com a questao do porque de Levinas nao sentir 
que tivesse de explicar o caracter complexo, mas selectivo da violencia, tao 


19 Hardt e Negri desenvolvem a comparagao entre as ideias de ‘povo’ e ‘multidao’ em 
Hardt e Negri, 2003. 

20 Desenvolvo estas ideias em ‘On the Coloniality of Being’, uma palestra inedita que 
proferi no Centro para os Estudos Globais nas Humanidades, na Universidade de Duke, a 
5 de Novembro de 2003. 
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visivel no colonialismo. Pelo menos de uma certa forma, a resposta a esta 
pergunta diz-nos que, nao obstante Levinas ter fortes suspeitas em relacao a 
bondade europeia, especialmente quando esta assentava exclusivamente em 
termos de inspiracao liberal, nao lhe interessavam os legados dos imperios 
europeus liberais e nao-liberais nem deles tinha sequer consciencia, e muito 
menos ainda da logica da condenagao que subjaz a modernidade. Ao passar 
em revista muitos dos seus escritos, torna-se claro que a critica que Levinas 
dirige a ontologia se baseia mais na sua experiencia enquanto judeu europeu 
e no seu interesse em redimir o valor epistemico do judaismo, do que nas 
conexoes entre a sua posigao e a dos povos colonizados interessados em pro- 
jectos de descolonizagao e na formulagao de cosmopolitismos descoloniais. 
Ou seja, o projecto intelectual de Levinas esta fortemente circunscrito pelo 
interesse em mostrar a pertinencia das fontes judaicas para o pensamento 
ocidental e em apresentar provas das raizes ontologicos do anti-semitismo. 
Levinas faz isto muito bem. Porem, quando se trata de demonstrar como a 
civilizagao ocidental usa de parcialidade contra os varios outros colonizados, 
Levinas retorque simplesmente defendendo a ideia de que esses outros sao 
vitima do mesmo anti-semitismo, do mesmo odio pelo Outro homem. 21 Para 
Levinas, o Judeu denota quer a possibilidade de transformagao epistemica, 
quer essa categoria mais generalizada que e a opressao. Todos os colonizados 
sao, no seu sofrimento e marginalizagao, judeus. Sendo assim, por que razao 
a sociedade ocidental persegue os judeus? A perseguigao encontra-se ligada 
a religiao e a possibilidade de transformagao epistemica. O que o Judeu vem 
introduzir de novo na cultura ocidental e aquilo que, para Levinas, o torna 
unico enquanto judeu, isto e, uma etica de responsabilidade suprema para 
com os outros seres humanos. O Judeu foi eleito por Deus para servir os 
outros e para, assim, Ihes lembrar a responsabilidade dele para com os outros 
(Levinas, 1990). Para Levinas, o problema da civilizagao ocidental nao reside 
no esquecimento do Ser, mas sim na perseguigao aos Judeus. Perseguigao 
que e natural num contexto em que as exigencias de preservagao e conserva- 
gao ofuscam as exigencias da etica e da responsabilidade radical para com o 
outro, ou pelo menos e esse o entendimento de Levinas. 

Concluindo, portanto, e um facto que Levinas aborda a questao da 
selectividade da dominagao, mas a explicagao que oferece e seriamente limi- 
tada pela sua visao filosotica e religiosa, bem como pela sua preocupagao mais 


21 Ver dedicatoria em Levinas, 1998. 
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ou menos exclusiva com a identidade dos Judeus, em especial os Judeus euro- 
peus e os de Israel. 22 Infelizmente, a tiliacao etnica e o comprometimento 
religioso tomam o lugar da analise historico-social rigorosa. Ha um grande 
investimento na ideia do Ocidente que cega Levinas para as varias formas de 
opressao, para as experiencias de cariz colonial, para os legados imperials, 
para os locais de conflito e para a mudanga epistemica. E verdade que tal 
cegueira nao e exclusiva de Levinas. Em minha opiniao, ha que entende-la, 
antes de mais, como um traco constitutive da modernidade e da pos-moder- 
nidade enquanto tal. Por este motivo, nao surpreende ver uma logica seme- 
lhante noutros textos sobre os quais ja me derive, como sejam Job de Negri e 
Impe'rio de Hardt e Negri. 

A procura de respostas por parte de Negri, no Livro de Job, e a sua parti- 
cular interpretagao do texto, tambem mostram como um comprometimento 
com o Ocidente, neste caso atraves do cristianismo ocidental, pode cegar um 
intelectual no que diz respeito a logica da colonialidade. Na introdugao de 
Job, Negri escreve: 

Uma vez que nos eramos como Job, que lutou contra os poderes que escravizam e 
dominam o mundo e contra a mise'ria que os mais fortes e crue'is criam, houve a necessidade 
de insistir numa relagao corpo a corpo, semelhante aquela que Job tinha com Deus. 

Deste ponto de vista, e facil compreender a importancia da cren^a dos padres cristaos 
da antiguidade, que viam em Job uma prefigura^ao de Cristo: tal como nos, ele atravessou 
o deserto para que pudesse alcanfar um m'vel de vida mais elevado, uma reden^ao absoluta- 
mente materialista, que corresponde a felicidade de revolucionar o mundo (Negri, 2003: 
20; sublinhados meus). 

O que este excerto tem de peculiar e a forma como Negri faz substituir, 
com um vago ‘nos’, sujeitos que se encontram em posigoes inescapaveis de 
sofrimento semelhantes a de Job. Este gesto contrasta fortemente com outras 
leituras de Job que veem nas respostas dadas por este a Deus uma descoberta 
da inocencia do sofrimento dos outros e um comprometimento com a con- 
digao precaria daqueles que parecem ser condenados por uma situagao que 
nem criaram nem pediram (Gutierrez, 1987; Nemo e Levinas, 1998). No 


22 Encontram-se alternativas a estas tendencias exclusivistas nos projectos respei- 
tantes a individualidades judaicas provenientes das Caraibas, America Latina e EUA, como 
Jane Anna Gordon, Lewis Gordon e Santiago Slabodsky. 
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debate critico em que se envolveu com Hardt e Negri, Timothy Brenan tam- 
bem chamou a atengao para a estranheza e a peculiaridade da substituicao 
deste vago ‘nos’ de uma certa esquerda europeia, por sujeitos em multiplas 
posigoes de subordinagao: 

Cada vez que os novos italianos falatn de trabalhadores, veem uma imagem de si pro- 
prios, ainda que essa imagem, necessariamente, se esbata em constructos que vao para ale'm 
dos mexicanos a jorna, dos mogos da entrega de comida rdpida, das secretarias, domesticas 
e mecanicos de automoveis. Esse tipo de especificidade mancha a aura da ‘multidao’ - um 
termo com laivos do Novo Testamento, que os autores adoptam para escapar ao telos culposo 
da classe operdria. Mas o termo multidao trai uma teleologia inversa, por assim dizer, 
uma etiologia que e religiosa na forma: a designada ‘multitude fidelium’ (429). Apesar 
de quase ter passado despercebida, ha que, neste contexto, mencionar a formagao politico e 
intelectual de Negri no radicalismo catolicoda de'cada de 50 do se'culoXXitaliano. Amaior 
parte dos autores de recensoes eritieas tern tido muito pouco a dizer acerca da inspiragao 
initial de Negri no radicalismo catolico - a qual nao deixa de ter uma certa relagao com 
a harmonia universal das suas concepgoes mais recentes (Brennan, 2003: 364-365). 

Tal como em Levinas, existe na obra de Hardt e Negri uma ‘teologia 
velada’ que toma o lugar de uma cuidadosa elucidagao das variedades de 
lutas e condicoes existenciais de sujeitos com diferentes legados imperials, 
diferentes cosmologias e diferentes aspiragoes a transformagao do ego e do 
mundo. O caso de Levinas e o mais interessante, pois, embora desafie os cons- 
trangimentos do canone filosofico ocidental e reactive, com isso, as ligoes do 
Talmude e da Biblia hebraica de uma forma critica, mesmo assim acaba por 
nao chegar a observar a colonialidade do saber em funcionamento. Portanto, 
nao chega a associar, de uma forma signilicativa, a sua luta a de outros sujeitos 
racializados da modernidade. Trata-se de sujeitos cujos corpos e contributes 
epistemicos ficaram marcados, como Levinas, pelo mal do racismo. Os estu- 
diosos que se especializam em Levinas normalmente centram-se nos seus 
contributes para a viragem linguistica, lendo-o em dialogo com Heidegger, 
Derrida e outras figuras da filosofia continental. Ao abordarem o trabalho 
de Levinas apenas no que diz respeito a genealogia e disciplina da filosofia 
ocidental, tendem a deixar as questoes da espacialidade e da colonialidade 
totalmente de fora das suas reflexoes. Tendem, assim, a repetir o mesmo 
tipo de problemas que encontramos na obra de Levinas. A espacialidade, a 
colonialidade e a luta pela diversidade epistemica tambem sao deixadas de 
lado na conceptualizagao que Hardt e Negri fazem do Imperio e na formagao 
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da ‘multidao’. As explicagoes como as de Levinas e as de Hardt e Negri sao 
incapazes de reconhecer o imperative) da pluriversalidade etica e epistemica 
no mundo. Um dos motivos para que assim seja e que as metanarrativas do 
judaismo e do cristianismo sao fortemente privilegiadas nos escritos destes 
autores. Enquanto Levinas identiiica o racismo com o anti-semitismo, Hardt 
e Negri (na verdade, muito mais Negri do que Hardt) conseguem apenas ver 
S. Francisco de Assis como o exemplo mais adequado de um militante comu- 
nista (Hardt e Negri, 2004: 413). De alguma forma, Hardt e Negri querem 
fazer justiga a Roma (numa versao [catolica] romana da utopia comunista), 
enquanto outros insistiram na Floresta Negra e outros ainda em Atenas e 
Jerusalem. 

Voltar a fazer entroncar a esperanga comunista no cristianismo europeu 
tornou-se muito importante para a esquerda europeia apos a queda da Uniao 
Sovietica. Perante a incapacidade de encontrar um lar na Uniao Sovietica ou 
no partido comunista tradicional, nao se perfilavam muitas opgoes para man- 
ter vivo o projecto comunista. Houve, por isso, a necessidade de reconciliar 
a esquerda marxista europeia com a Europa e com o cristianismo ocidental. 
Quando essa necessidade se tornou instante, a propria ideia de Europa 
passara a ser contestada por estudiosos que, retomando a visao de Fanon 
sobre as raizes da Europa, se voltaram para uma critica severa do projecto 
da civilizagao europeia. Como alguern que, desesperado, andasse em busca 
das suas raizes, a esquerda tern mostrado tendencia para se tornar cada vez 
mais reaccionaria, a ponto de adoptar a ortodoxia como divisa da critica. 23 O 
marxista lacaniano Slavoj Zizeck representa a mais alta expressao da angustia 
das raizes que caracterizou o projecto esquerdista na Europa e tambem nos 
EUA. 24 A sua busca de raizes nao e totalmente diferente da de Heidegger. 
A semelhanga deste, na obra de Zizeck esta presente uma critica extrema a 
modernidade ocidental e, simultaneamente, uma igual tentativa de salvar 


23 Veja-se o capitulo The ‘Thrilling Romance of Orthodoxy’ (pp. 34-57) de Zizek, 2003. 
Os pontos de vista de Zizeck sobre a ortodoxia estao relacionados com as suas conversas 
com John Milbank e outros pensadores do projecto da ortodoxia radical. Para uma visao 
geral do projecto da ortodoxia radical, veja-se Milbank etai, 1999. 

24 Nos EUA foi mais o patriotismo do que, propriamente, o cristianismo que serviu 
de alicerce aos liberalistas pragmaticos de tendencia esquerdizante, como Richard Rorty e 
Cornel West. Ver nomeadamente Rorty, 1998, e West, 1989. Fago uma analise critica destas 
tendencias em Maldonado-Torres, ‘Toward a Critique of Continental Reason’, in Compa- 
nion to African-American Studies. Cambridge, MA: Blackwell (no prelo) . 
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o Ocidente. A diferenga reside no facto de Heidegger se ter voltado para o 
fascismo e o germanocentrismo, enquanto Zizeck recupera o marxismo, o 
eurocentrismo e uma versao ortodoxa do cristianismo ocidental (Zizeck, 
2000, 1998). Esta diferenga, contudo, so reforga a maior afinidade entre Hei- 
degger e Zizeck, e que e o seu racismo epistemico. Isto porque, se Heidegger 
nao conseguia pensar uma lilosofia genuina fora da lingua alema, Zizeck nao 
consegue considerar o radicalismo politico fora da diade marxista-cristao. 
Como o proprio aiirma em The Puppet and the Dwarf, 

O que aqui defendo nao e so que sou um materialista por inteiro e que o cerne subver- 
sive do cristianismo tambe'm se encontra acessi'vel a uma abordagem materialista; a minha 
tese e muito mais forte: este cerne so e acessivel a uma abordagem materialista - e vice-versa: 
para se ser um verdadeiro materialista dialectico, deve-se passar pela experiencia crista. 25 

O conservadorismo de Zizeck e radical e, por isso, desafia a compla- 
cencia tanto de conservadores como de nao-conservadores. O radicalismo, 
porem, nao esconde a dimensao do racismo epistemico, tal como as sugesti- 
vas analises do problema da tecnologia e do niilismo por parte de Heidegger 
nao a escondiam. Este racismo e evidente no passo acima transcrito. Uma vez 
que, na obra de Zizeck, nunca aflora a ideia de que poderiam existir opgoes 
politicas verdadeiramente radicais para alem dos horizontes do materialismo 
dialectico, depreende-se que o cristianismo e a unica fonte de verdadeiro 
radicalismo. Isto explica, entre outras coisas, o modo como o autor encara o 
budismo. A visao de Zizeck sobre o cristianismo e a esquerda permitem-lhe 
aderir a uma nova forma de orientalismo que nao conhece fronteiras. Depois 
de algumas paginas dedicadas a analise das declaragoes de uns quantos 
budistas Zen e de uma parte do Bhagavad Gita, Zizeck arroga-se autoridade 
suficiente para fazer a seguinte observagao: 

Isto significa que a Compaixao budista (ou Hindu, ja agora), que tudo abarca, se tern 
de contrapor a intolerancia crista, ao Amor violento. A atitude budista e, em ultima instan- 
cia, uma atitude de Indiferen^a, de extinguir todas as paixoes que procurem fixar diferengas; 
por seu lado, o amor cristdo e uma paixao violenta que visa introduzir a Diferenga, um fosso 
na ordem de ser, para privilegiar e elevar um qualquer objecto a custa de outros (Zizeck, 
2003: 33). 


25 Zizeck, 2003: 6. Esta tese complementa ideias que Zizeck ja tinha explorado em 
Zizeck, 1999. 
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Zizeck reifica o budismo e o cristianismo e atribui-lhes logicas intrin- 
secas que ajudam a fazer a distincao entre um e outro de uma forma tao facil 
como a que permitiu a Heidegger fazer a distingao ente linguas filosoficas e 
nao-iilosoficas. Para Zizeck, a espiritualidade oriental e indiferente ao mundo 
e a sua logica de nao-distingao leva os seus seguidores a tornarem-se cumpli- 
ces dos poderes militares, se nao mesmo a apoia-los abertamente. Os mono- 
teistas, pelo contrario, ou sao tolerantes com as diferengas ou intolerantes 
em relagao ao amor . 26 A busca de raizes inibe a capacidade de examinar cui- 
dadosamente a forma como aquilo a que chamamos religiao nunca funciona 
no vacuo. O extremismo do racismo epistemico de Zizeck manifesta-se na 
medida em que ele, embora descartando a ‘espiritualidade oriental’ devido as 
alinidades desta com o militarismo, mantem Hegel no seu santuario, apesar 
de Hegel se ter mantido um dos mais fortes apoiantes da guerra no mundo 
ocidental . 27 

Em contraste com Zizeck, que tenta fazer uma distincao entre entida- 
des discretas - a que se da o nome de religioes ou espiritualidades-, proponho 
que os problemas de intelectuais como Levinas ou Negri, que investem forte 
nas visoes religiosas, nao sao tanto as visoes religiosas em si mas tambem, 
e talvez mais essencialmente, o seu desejo de enraizamento no Ocidente. 
E muito mais um impeto e um projecto do que uma fonte ideologico-reli- 
giosa discreta que os cega em relagao ao lado mais negro da modernidade. 
As referencias a etica como iilosofia primeira ou a experiencia nomada nao 
escondem as tendencias tautologicas que levam muitos pensadores criticos 
a permanecer dentro dos rigidos limites do canone ocidental. E certo que o 
problema do cristianismo e, ate certo ponto, do judaismo e que ajudaram a 
definir o Ocidente, estando, por isso, implicados nas suas corruptas raizes. 
Esta consciencia nao deveria conduzir necessariamente ao derrotismo ou ao 
desespero, mas antes a um sentido de responsabilidade acrescida que ajude 
a trazer ao de cima aquilo que o projecto da modernidade europeia tornou 


26 Zizeck escreve: “ [Os] verdadeiros monotei'stas sao tolerantes: para estes, os outros nao sao 
objecto de odio, mas apenas pessoas que, embora nao sejam iluminadas pela verdadeira crenga, devem ser 
respeitadas, uma vez que nao sao intrinsecamente mas” (Zizeck, 2003: 27). 

2/ O duplo criterio de Zizeck no que diz respeito a sua critica do ‘Oriente’ e o tra- 
tamento mais suave que da a figuras como Hegel tornam-se claras em reflexoes sobre o 
Budismo Zen em The Puppet and the Dwarf e na defesa que faz de Hegel (em Zizeck, 2002). 
Veja-se tambem o dialogo crftico que William D. Hart manteve com Zizeck, em Hart, 2002, 
assim como a replica de Hart em Hart, 2003. 
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invisivel na Europa e em todo o lado. Um dos elementos mais obvios que 
estao ausentes nas suas reflexoes e a outra face menos proeminente do Oci- 
dente e do monoteismo: o Islao e os muculmanos. 

Sao varias as razoes para aqui introduzir o tenia do Islao e dos povos 
mupulmanos. Antes de mais porque, hoje em dia, qualquer referenda a 
natureza da violencia selectiva por parte das potencias imperiais ou niesmo 
do Imperio torna obrigatorio que pelo menos se lhes taca mengao. Isto nao e 
novidade, mas esta a tornar-se mais notorio nos anos do periodo pos-Guerra 
Fria. Ora, se e obvio o porque de nao ser correcto subsumir os muculmanos na 
ideia geral de multidao (hoje, os muculmanos seriam corno a multidao mori- 
bunda, a multidao visada no pos-Guerra Fria), por que haveriamos de esperar 
que Levinas mencionasse os muculmanos ou pensasse sobre a sua condigao? 
A primeira resposta a esta pergunta e o facto de Fevinas ter vivido nao so no 
tempo do Holocausto, como tambern no tempo da cruel e sangrenta guerra 
da Argelia, que culminou na rnorte de muitos milhares de muculmanos. A 
segunda e que o Estado de Israel manteve, desde os seus primordios, uma 
especie de relagao imperial com os palestinianos, que sao, na maioria, mucul- 
manos. Actualmente morrem tres palestinianos por cada israelita. A terceira 
razao da mais que pensar. O que Fevinas nao menciona, mas Primo Fevi nao 
esquece, e que Muselmann, Muselmanner ou muculmano eram termos “que os 
prisioneiros dos campos de concentragao nazis atribmam a uma certa categoria de judeus 
desses campos que estavam prontos para morrer”. Primo Fevi escreve: 

Mas com os Muselmanner, os homens em decadencia, nem vale apenafalar [...]. 
Vale ainda menos a pena fazer amizade com eles, porque nao tern conhecidos de monta no 
campo, nao ganham ragoes extra [...] daqui a umas semanas, nao ira restar nada deles, 
senao umpunhado de cinzas num terreno aqui perto e um numero riscado numa lista. Ape- 
sar de engolidos e varridos juntamente com o restopela incontdvel multidao dos seus seme- 
Ihantes, eles sofrem e arrastam-se numa solidao I'ntima e opaca, e e na solidao que morrem 
ou desaparecem, sem deixar vestigio na memdria de ningue'm (Levi, 1986: 89). 

Os Musselmdnner sao “aqueles que nao tern historia, que descem a encosta em 
direcgao ao fundo, como riachos que comm para o mar" (Levi, 1986: 90). De facto, 
Levi e mais perturbador quando diz tratar-se de “ndo-homens que marcham e 
trabalham em silencio, a divina centelha extinta dentro deles, ja demasiado vazios para 
sofrerem realmente. Hesita-se em dizer que estao vivos, hesita-se em chamar morte a 
morte deles, perante a qual eles nao tern medo, pois encontram-se demasiado cansados 
para entender" (Levi, 1886: 90). Como afirma Ebrahim Moosa, estudioso do 
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Islao Medieval e da Lei Islamica, na esteira das perspectivas de Levi, neste 
contexto o significado de mugulmano ganha a conotagao de “os fracos, os inca- 
pazes, os condenados a selecgao, os verdadeiros condenados da historia ”. 2S 

A diabolizagao de individuos mugulmanos nao e resultado exclusivo das 
iniciativas imperiais europeias do seculo XIX. O esquecimento dos contribu- 
tes epistemicos do Islao e a sua exclusao enquanto fonte relevante do Oci- 
dente vai muito alem do judaismo de Levinas, do contexto catolico romano 
de Negri ou da ortodoxia de Zizeck. Se Mignolo esta certo quando afirma que 
o imaginario do mundo colonial/moderno “surgiu no processo de estabelecimento 
de diferen^as coloniais nafronteira sul do Mediterraneo ( com o mundo arabe) e nafron- 
teira ocidental do Atlantico ( com os amerindios)”, entao, estes tragos podem muito 
bem fazer parte integrante da propria ideia de Ocidente moderno (Mignolo, 
2002: 466). Eles definiram e continuam a deiinir o horizonte da moderni- 
dade e, com ele, legitimam o trabalho intelectual, a definigao das politicas e o 
senso comum. Isto torna-se, hoje, patente na dinamica geopolitica, agora que 
o mundo ocidental (os EUA e a Europa) esta uma vez rnais em conflito com 
o Medio Oriente. A ‘guerra contra o terror’ tambem gerou dinamicas dentro 
do proprio Ocidente, que parecem corroborar a preocupacao de Heidegger 
quanto a ‘ameaga’ que o americanismo dos EUA representa para o mundo 
europeu. 

Actualmente, tal como aconteceu na Europa do seculo XVI, o imperio 
emergente esta a refazer os limites e as fronteiras que irao deiinir a nova ordem 
imperial. A semelhanga da propria Europa, o novo imperio ergue-se ‘no pro- 
cesso de estabelecimento de diferengas coloniais na fronteira sul do Medi- 
terraneo [e Medio Oriente] (com o mundo arabe) e na fronteira [sudjoeste 
com o Atlantico’. O facto de a reafirmagao e a reformulagao destas diferengas 
romperem, de algum modo, com o rnodelo politico da relagao entre imperio 
e colonia nao lhes reduz o significado nem o poder. A logica da colonialidade 
ajudou nao so a interpretar os ataques terroristas como actos de guerra, mas 
tambem a conceder a um lider politico a autoridade moral para tragar no 
mapa um ‘eixo do mal’. O ataque a cidade do Imperio (ou cidade do Empire 
State) levou a criagao do Homeland Security Office, ou Gabinete para a Segu- 
ranga da Patria, que viria a ter na mira nao so quem viaja para os EUA vindo 
do exterior, mas tambem todos os estrangeiros que, vivendo no pais, sejant 
considerados uma ameaga a Patria. Seguindo uma logica semelhante aquela 


28 Comunicagao por correio electronico, a 2 de Dezembro de 2003. 
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que fez com que os actos de terrorismo fossem considerados actos de guerra, 
a fronteira entre os EUA e o Mexico foi sendo, a pouco e pouco, militarizada . 29 
O Iraque e a fronteira entre o Mexico e os EUA tornaram-se zonas da morte. 
No nosso mundo, as fronteiras surgem como mapas da morte imperiais. O 
discurso ern torno da ideia de defesa da Patria, com os seus ecos da querida 
Heimat de Heidegger, favorece geopoliticas racistas e conduz a justificagao de 
agressoes militares, que sao vistas como trabalho missionario. A America tem 
de ser defendida dos homens rnaus que vein de sitios maus. O Medio Oriente 
e a America Latina sao os primeiros da fila, juntamente com esses outros 
sujeitos vindos de espagos liminares das modernidades ocidentais (africanos, 
negros, pessoas indigenas e, de modo geral, pessoas de cor). 

O discurso dos EUA acerca do mal e acompanhado por uma oracao pela 
Patria (‘Deus abcncoe a America’). O americanismo dos EUA funda a logica 
da colonialidade na velha e tradicional onto-teologia que atribui a Deus uma 
iuncao primordial, o poder sobre o bem e o mal. Desta perspectiva, compre- 
ende-se o receio de Heidegger em relagao aos EUA. Enquanto o seu germa- 
nocentrismo e ontologico e ancora a Europa precisamente no seu centro, a 
metafisica da ‘US Homeland’ - a Patria dos EUA - representa um retrocesso 
a onto-teologia e um reposicionamento do coracao do Ocidente, da Europa 
para a America. E a partir deste centro reposicionado do Ocidente, que 
estao a produzir-se novos desenhos globais. O Sonho Americano, tal como e 
actualmente adoptado pelo Estado, expressa-se no desejo de alcangar a pax 
americana global, na qual os ideais dos EUA no que respeita a socialidade, 
governagao e vida em geral, se tornam ideais reguladores para as pessoas de 
todo o mundo. O Islao, reconhecido como uma ‘religiao da paz’, sera aceita- 
vel na medida em que se assemelhar ao tipo de cristianismo praticado pelos 
habitantes dos EUA. O multiculturalismo esconde, assirn, um multi-racismo 
rnais profundo que apenas reconhece o direito a dilercnca quando as pes- 
soas estao bem domesticadas pelo capitalismo, pela economia de mercado e 
pelos ideais liberais de liberdade e igualdade. A politica (tanto externa como 
interna) segue os contornos de uma divisao entre a bem-aventuranga e o mal, 
o lugar de Deus na terra (a civilizagao ocidental alcangou-o em solo ameri- 


29 Sobre o problema de redesenhar as fronteiras da Patria, veja-se Andreas e Biers- 
tecker (orgs.), 2003. Agradego a Jose Palafox esta referencia. Ver tambem o video The New 
World Border, produgao e edigao de Casey Peek, co-produgao de Palafox (Berkeley, CA: Peek 
Media, 28 min.). 
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cano) e os lugares do mal. E esta a nova face da logica da colonialidade; uma 
face que, como Heidegger temia, nao iria deixar a Europa intacta. 

Tal como discuti anteriormente, a ideia de Europa surgiu nao so da 
produgao de diferengas coloniais, mas tambem, como mostra Mignolo, atra- 
ves das diferengas imperiais entre a Europa do Norte e do Sul. O germano- 
centrismo de Heidegger e a metafisica da Mitteleuropa foram o reflexo de um 
projecto politico que tentou reconstituir diferengas imperiais. Hitler mos- 
trou, de forma bastante clara, como as sociedades com um passado imperial 
reagem a sua marginalizagao. Respondeu de forma vigorosa, tentando rede- 
senhar as diferengas imperiais a favor da Alemanha. Heidegger foi um dos 
intelectuais mais sofisticados de quantos procuraram promover esta causa, 
formulando um projecto semelhante a nivel epistemico. Quando se pronun- 
ciava publicamente em Franga ou Italia, Heidegger sublinhava a necessidade 
de uma unidade europeia para fazer frente a ameaga asiatica e americana. A 
Europa encontrava-se entre a Asia e a America, da mesma forma que a Ale- 
manha se encontrava no meio da Europa. O apelo a defesa da Europa seguia 
a mesma logica do seu germanocentrismo. 

Hoje ja nao existe uma ameaga asiatica - ou melhor, talvez agora o rosto 
dessa ameaga nao seja sovietico, mas sim do Medio Oriente. A pouco e pouco, 
a medida que os EUA se vao afirmando como tinico hegemon a nivel mundial, 
o pesadelo de Heidegger comega a tornar-se realidade. A Europa comega a 
esbater-se na sombra da irrelevancia. Em vez de alcangar a salvagao atraves 
de uma associagao intima com uma Alemanha forte, a Europa, durante tanto 
tempo vista por muitos como o farol da civilizagao ocidental e o apogeu da 
racionalidade humana, perde a sua antiga e invejavel relevancia geopolitica. 
Uma ‘coligagao da boa-vontade’ formada ad hoc (ou, como alguns lhe chama- 
ram, uma coligagao da boa-facturagao) provou ser suficiente para ganhar a 
autoridade moral e politica artificial de que os EUA precisam para levar por 
diante as suas incursoes imperiais. O Sul da Europa, em especial Portugal 
e a Espanha, puseram-se ao lado dos EUA. Este passo contribui para fazer 
frente a logica das diferengas imperiais intrinsecas ao continente europeu 
que tornaram a Europa meridional irrelevante em termos geopoliticos ao 
longo dos ultimos duzentos anos. Agora, aqueles paises fazem parte daquilo 
que os EUA denominam Nova Europa, que tambem e composta por paises da 
Europa de Leste que passaram a integrar a Uniao Europeia. Os EUA estao a 
reforgar as diferengas coloniais (relativamente a America Latina e ao Medio 
Oriente) e a redesenhar as diferengas imperiais (relativamente a Europa e a 
Uniao Sovietica). A linha divisoria que separa a Europa do Norte da Europa 
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do Sul esta tambem a reconstituir-se de acordo com a oposigao binaria entre 
Velha Europa e Nova Europa. A Nova Europa diz respeito aos que favorecem a 
incontestada potencia hegemonica, enquanto a Velha Europa e o nome dado 
aos que, na Europa, nao se resignam a sua posigao na nova ordem mundial. 

A reformulagao da geopolftica imperial pelos EUA, que gerou uma certa 
instabilidade na Uniao Europeia, explica por que razao os Europeus tiveram de 
reformular a sua propria metafisica da Patria. Muito recentemente, um filosofo 
alemao e um frances, Jurgen Habermas e Jacques Derrida, juntaram-se para 
exigir uma politica externa comum ‘a comegar no nucleo da Europa’. A medida 
que a ameaga que Heidegger receava se foi tornando real, estes dois pensadores 
uniram forgas numa tentativa de resistir a sua agora obvia subalternizagao poli- 
tica. Habermas e Derrida tentam demonstrar “o que mantem a Europa unida”, arti- 
culando “as raizes histdricas de um perfil politico” (Habermas e Derrida, 2003: 295; 
sublinhado meu). Se Heidegger ainda fosse vivo estaria, provavelmente, simul- 
taneamente contente e descontente: contente porque o projecto da busca de 
raizes continua vivo na Europa; descontente porque a Alemanha sucumbiu 
perante a Franga e a incluiu como fazendo parte do ‘nucleo’ da Europa. 

Passando ao lado da distingao muito marcante que o romantismo 
alemao estabelece entre as ideias francesas de civilizagao e a Kultur alema, a 
figura que estabelece uma ponte entre a Franga e a Alemanha e o mais nota- 
vel iluminista alemao, Immanuel Kant. A obra de Kant aproxima a Franga e a 
Alemanha ao mesmo tempo que promove instituigoes globais de autoridade 
que, traduzidas no presente, fariam frente a unilateralidade dos EUA. Haber- 
mas e Derrida nao se interrogam sobre os lagos de Kant com a mentalidade 
imperial da epoca em que viveu ou sobre a forma como o apelo de ambos 
‘a uma politica externa comum, a comegar no nucleo da Europa’ esta total- 
mente ligado a problematica tradigao de busca das raizes na Europa. 30 Num 
gesto de grande condescendencia, Habermas e Derrida escrevem que os 
Europeus “ poderiam aprender, a partir da perspectiva dos derrotados, a perceberem-se 
a si proprios no papel dubio dos vitoriosos que sao chamados a responsabilizar-se pela 
violencia de um processo de moderniza^ao brutal e desenraizador. Isto poderia apoiar a 
rejei$ao do eurocentrismo e inspirar a esperan§a kantiana de uma politica interna global” 
(Habermas e Derrida, 2003: 297). Na sua referenda aos ‘vitoriosos’ que sao 
chamados a responsabilizar-se pelo ‘processo desenraizador da moderni- 


30 Para analises criticas de Kant que tem em consideragao alguns destes pontos, veja- 
-se Coles (1997) e Eze (1997: 103-140). 
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dade’, pareceria que Habermas e Derrida estao a pensar mais em Heidegger 
do que nos povos anteriormente colonizados. E tambem como se estivessem 
a responder mais as queixas dos roman ticos alemaes, que eram muito criticos 
quanto ao Iluminismo, do que aos povos colonizados de todo o mundo. Eles 
reduzem os desafios do passado imperial da Europa ao ‘desenraizar causado 
pela modernidade’, um processo do qual os Europeus, entre outros, foram 
vitimas. Nao conseguem ver a particularidade do desaiio que emerge no 
mundo colonial. E por isso que postulant que a resposta a ntarginalizagao da 
Europa esta na busca de raizes no nucleo da Europa. A afirmagao de Fanon e 
hoje tao significativa como o era no tempo em que Heidegger estava a forjar 
o seu projecto mitico de busca de raizes: 

Durante seculos, em nome de uma pretensa aventura espiritual, [os Europeus] 
sufocaram quase toda a humanidade. Vejam-nos hoje oscilar entre a desintegragao atomica 
e a desintegrafao espiritual [...]. A Europa adquiriu uma tal velocidade, louca e desorde- 
nada, que escapa hoje em dia a todo o condutor e a toda a razao [...]. Foi em nome do espi- 
rito, do espi'rito europeu, bem entendido, que a Europa justijicou os seus crimes e legitimou 
a escravidao em que mante'm quatro quintos da humanidade. Sim, o espi'rito europeu teve 
raizes singulares (Fanon, 1975-1976: 312). 

Ate figuras como Habermas e Derrida se conformarem com esta afir- 
magao, acredito que sera impossivel ultrapassarem o racismo epistemico que 
continua hoje a vigorar atraves dos mais diferentes meios. 

Habermas e Derrida apelam quando muito a uma critica eurocentrica 
do eurocentrismo. Ao inves de desaiiarem as geopoliticas racistas do conhe- 
cimento que se tornaram tao centrais no discurso ocidental, eles perpetuam- 
nas por outros meios. Por que nao levar a serio os intelectuais mugulmanos ? 31 
Por que nao tentar compreender as reivindicagoes profundamente teoricas 
que surgiram em contextos que conheceram a colonialidade europeia? Por 


31 Merece ser assinalado que a Academia da Latinidade, de base maioritariamente 
europeia e latino-americana, e cujos membros incluem Candido Mendes, Mario Soares e 
Gianni Vattimo, entre muitos outros, comegou a centrar-se nas questoes do dialogo inter- 
cultural. O grupo ja se reuniu em Teerao e voltou a unir-se em Alexandria, no Egipto, para 
trocar ideias sobre este topico com intelectuais mugulmanos. Outros passos importantes 
neste sentido incluem tambem Buck-Morss (2003) . Buck-Morss participou nos encontros 
da Academia da Latinidade. Esta estabeleceu, assim, uma relagao interessante entre acade- 
rnicos europeus, latino-americanos, do Medio Oriente e dos EUA. 
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que nao romper com o modelo do global ou do universal e promover o cres- 
cimento de um mundo diverso, do ponto de vista epistemico? 32 Fanon nao 
fez tudo isso, mas, de certa forma, estabeleceu uma marca, abaixo da qual os 
teoricos e intelectuais deveriam evitar descer. O seu radicalismo tinha que 
ver com uma critica das raizes, inspirada na necessidade de responder aos 
condenados da terra. Os conceitos de colonialidade do poder, colonialidade do 
conhecimento e colonialidade do ser seguem o radicalismo de Fanon. Toda- 
via, tambem podem tornar-se problematicos se nao derem cspaco a enuncia- 
gao de cosmologias nao-ocidentais e a expressao de diferentes memorias cul- 
turais, politicas e sociais. A critica radical deveria assumir formas dialogicas. 
Deveria tambem assumir a forma de um auto-questionamento e um dialogo 
radicais. O projecto da busca de raizes estaria, neste aspecto, subordinado ao 
projecto de critica das raizes que mantern vivas a dominante topologia do Ser 
e a geopolitica racista do conhecimento. A diversalidade radical implicaria 
um divorcio efectivo e uma critica das raizes que inibern o dialogo e a formu- 
lacao de uma geopolitica do conhecimento descolonial e nao-racista. Parte 
do desafio consiste em pensar seriamente em Fort-de-France, Quito, La Paz, 
Bagdad e Argel, e nao apenas em Paris, Frankfurt, Roma ou Nova Iorque, como 
possiveis lugares de conhecimento. Tambem precisamos de pensar naqueles 
que estao presos em posigoes de subordinagao e que tentarn entender quer 
os mecanismos que criam a subordinagao, quer os que escondem a sua rea- 
lidade da vista dos outros. No mundo, ha muito para aprender com aqueles 
outros que a modernidade tornou invisiveis. Esta ocasiao deveria servir mais 
para examinar a nossa cumplicidade com os velhos padroes de dominagao 
e de procura de faces invisiveis do que para procurar raizes imperials; servir 
mais para uma critica radical do que para um alinhamento ortodoxo contra os 
que sao persistentemente considerados os barbaros do conhecimento. 

Num ensaio escrito em 1955, em resposta a tentativa de Ernst Jiinger de 
cartografar o niilismo e as respostas a ele, Heidegger escreveu: 

Certamente que 6 necessdria uma topograjia do niilismo, da forma como se pro- 
cessa e da sua superafao. Contudo, a topograjia tern de ser antecedida de uma topologia: 
uma discussao que localize o lugar onde o ser e o nada se reunem na sua essentia, determi- 
nando a essentia do niilismo e deixando-nos, assim, identijicar rumos onde surgem formas 
possiveis de superar o niilismo (Heidegger, 1988: 311-12). 


32 Aparecem referencias a diversalidade em Glissant (1998). Veja-se tambem Mig- 
nolo (2000: 26, 244, 273). 
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Atraves de uma analise da implicita topologia do Ser de Heidegger, que 
se encontra inscrita na sua geopolitica, propus que a aparente neutralidade 
das ideias iilosoficas pode muito bem esconder uma cartograiia imperial 
implicita que funde espa^o e raga. O racismo - sob a forma de esquecimento 
da condenagao , racismo epistemico e muitas outras formas - esta mais disse- 
minado do que frequentemente se pensa. Esta inscrito na cartograiia do que 
muitas vezes se considera ser um pensamento critico e um trabalho filosofico 
consistente. Para alem das justifica96es biologicas de racismo, ou das justi- 
fica^oes baseadas em diferen9as de cultura ou maneiras de estar, e possivel 
encontrar em algumas tendencias influentes do pensamento ocidental uma 
justifica9ao ontologica e epistemologica mais subtil. As consequencias sao 
nefastas, uma vez que a fusao de espa90 e ra9a esta por tras de concep9oes 
militates e imperiais da espacialidade, que tendem a dar um novo signilicado 
a formula9ao classica de Santo Agostinho acerca das cidades terrenas e divi- 
nas: a diferen9a entre a Cidade de Deus e a Cidade Terrena dos Homens tra- 
duz-se na divisao entre as cidades imperiais dos deuses humanos e as cidades 
dos condenados. Infelizmente, a busca de raizes na Europa e as geopoliticas 
racistas costumam andar de maos dadas. 

O projecto da busca de raizes na Europa tambem conduz, ou pelo menos 
assim o defendi neste artigo, a reje^ao das redoes geopoliticas mais amplas 
que operam na propria forma9ao da modernidade. Frente a esta amnesia 
sistemica, Fanon propoe uma outra geopolitica. Enquanto Heidegger tenta 
encontrar raizes na terra e Levinas alice^a a filosofia em duas cidades (Ate- 
nas e Jerusalem), Fanon abre um caminho de reflexao que encara a diferen9a 
colonial como ponto de partida para o pensamento critico. Um diagnostico 
critico da topologia europeia do Ser e da sua geopolitica do conhecimento 
devera, ou pelo menos foi o que tentei deixar claro aqui, tornar visivel o que 
permaneceu invisivel ou marginal ate agora e desvendar como funcionam as 
categorias da condena9ao - por exemplo, o negro, o judeu e o mu9ulmano. 
Foi com este proposito que foram formulados conceitos como moderni- 
dade/colonialidade, colonialidade do poder, colonialidade do conhecimento 
e colonialidade do Ser. Estes sao apenas alguns dos conceitos que teriam de 
fazer parte de uma gramatica descolonial da analise critica capaz de reconhe- 
cer a sua propria vulnerabilidade ao ficar aberta a posicionamentos criticos 
baseados nas experiencias e memorias de povos que se confrontaram com a 
modernidade/o racismo sob qualquer uma das suas formas. 
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CAPITULO 11 


PARA DESCOLONIZAR OS ESTUDOS DE ECONOMIA 
POLITICA E OS ESTUDOS POS-COLONIAIS: 
TRANSMODERNIDADE, PENSAMENTO DE FRONTEIRA 
E COLONIALIDADE GLOBAL 

Ramon Grosfoguel 


Sera que podemos criar uma politica anticapitalista radical que va alem da 
politica identitaria? Sera possivel formular um cosmopolitismo critico que 
va alem do nacionalismo e do colonialismo? Sera que podemos criar conhe- 
cimentos que vao alem dos fundamentalismos terceiro-mundistas e eurocen- 
tricos? Sera que podemos superar a tradicional dicotomia entre economia 
politica e estudos culturais? Sera que podemos transpor o reducionismo 
economico e o culturalismo? Como podemos nos ultrapassar a modernidade 
eurocentrica sent dcsperdicar o melhor da modernidade, como fizeram mui- 
tos fundamentalistas do Terceiro Mundo? Neste artigo, proponho que uma 
perspectiva epistemica proveniente do lado subalterno da diferenca colonial 
trara um grande contributo a este debate. Pode contribuir para a criagao de 
uma perspectiva critica capaz de transcender as dicotomias delineadas e para 
a redefinigao do capitalismo enquanto sistema-mundo. 

Em Outubro de 1998, teve lugar na Universidade de Duke um con- 
gresso/dialogo entre o Grupo Sul-asiatico de Estudos Subalternos e o Grupo 
Latino- americano de Estudos Subalternos. O dialogo iniciado neste con- 
gresso viria a dar origem a publicacao de varios mimeros da revista cientifica 
Nepantla. Contudo, foi essa a ultima vez que o Grupo Latino-americano de 
Estudos Subalternos se reuniu, antes de se desagregar. Entre os muitos moti- 
vos e debates que causaram essa desagregagao, existem dois que gostaria de 
salientar. Os membros do Grupo Latino-americano de Estudos Subalternos 
eram, na maioria, academicos latino-americanistas a viver nos EUA. Apesar 
de terem tentado produzir um conhecimento alternativo e radical, eles 
reproduziram o esquema epistemico dos Estudos Regionais nos Estados 
Unidos. Salvo raras excepgoes, optaram por fazer estudos sobre a perspectiva 
subalterna, em vez de os produzir com essa perspectiva e a partir dela. A 
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scmclhanca da imperial epistemologia dos Estudos Regionais, a teoria per- 
maneceu sediada no Norte, enquanto os sujeitos a estudar se encontram no 
Sul. Esta epistemologia colonial foi determinante para o meu descontenta- 
mento com o projecto. Sendo eu um latino a viver nos Estados Unidos, fiquei 
descontente com as consequencias epistemicas do conhecimento produzido 
por esse grupo latino-americanista. Os seus membros subestimaram, na sua 
obra, as perspectivas etnico-raciais oriundas da regiao, dando preferencia 
sobretudo a pensadores ocidentais. Isto esta relacionado com o segundo 
aspecto que queria salientar: os latino-americanistas deram preferencia epis- 
temologica ao que chamaram ‘os quatro cavaleiros do Apocalipse’ (Mallon, 
1994; Rodriguez, 2001), ou seja, a Foucault, Derrida, Gramsci e Guha. Entre 
estes quatro, contam-se tres pensadores eurocentricos, fazendo dois deles 
(Derrida e Foucault) parte do canone pos-estruturalista/pos-moderno oci- 
dental. Apenas um, Rinajit Guha, e um pensador que pensa a partir do Sul. 
Ao preferirem pensadores ocidentais como principal instrumento teorico, 
trarram o seu objectivo de produzir estudos subalternos. 

Entre as muitas razoes que conduziram a dcsagrcgacao do Grupo Lati- 
no-americano de Estudos Subalternos, uma delas foi a que veio opor os que 
consideravam a subalternidade uma critica pos-moderna (o que representa 
uma critica eurocentrica ao eurocentrismo) aqueles que a viam como uma 
critica descolonial (o que representa uma critica do eurocentrismo por parte 
dos saberes silenciados e subalternizados) (Mignolo, 2000: 183-186, 213- 
-214). Para todos nos que tomamos o parti do da critica descolonial, o dialogo 
com o Grupo Latino-americano de Estudos Subalternos tornou evidente a 
necessidade de transcender epistemologicamente - ou seja, de descolonizar 
- a epistemologia e o canone ocidentais. O principal projecto do Grupo Sul- 
asiatico de Estudos Subalternos consiste em analisar criticamente nao so a 
historiografia colonial da India feita por ocidentais europeus, mas tambem 
a historiografia eurocentrica nacionalista indiana. Porem, ao recorrer a uma 
epistemologia ocidental e ao privilegiar Gramsci e Foucault, tal perspectiva 
constrangeu e limitou a radicalidade da sua critica ao eurocentrismo. Embora 
estes autores representem diferentes projectos epistemicos, o privilegiar 
do canone epistemico ocidental por parte da escola subalterna sul-asiatica 
acabou por espelhar o apoio dado ao pos-modernismo pelo sector do Grupo 
Latino-americano de Estudos Subalternos. Nao obstante, ainda que com 
todas as suas limitaijoes, o Grupo Sul-asiatico de Estudos Subalternos repre- 
senta um importante contributo para a critica do eurocentrismo. O grupo 
insere-se num movimento intelectual denominado critica pos-colonial (uma 
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critica da modernidade vinda do Sul Global) por oposicao a critica pos- 
moderna do Grupo Latino-americano de Estudos Subalternos (uma critica 
da modernidade feita pelo Norte Global) (Mignolo, 2000). Estes debates tor- 
naram claro para nos (aqueles que tomaram o partido da critica descolonial 
acima descrita) que era necessario descolonizar nao apenas os Estudos Subal- 
ternos mas tambem os Estudos Pos-coloniais (Grosfoguel 2006a, 2006b). 

Esta nao e uma critica anti-europeia fundamentalista e essencialista. 
Trata-se de uma perspectiva que e critica em relagao ao nacionalismo, ao 
colonialismo e aos fundamentalismos, quer eurocentricos, quer do Terceiro 
Mundo. O pensamento de fronteira, uma das perspectivas epistemicas que 
serao discutidas neste artigo, e, precisamente, uma resposta critica aos 
fundamentalismos, sejant eles hegemonicos ou ntarginais. O que todos os 
fundamentalismos tern em comum (incluindo o eurocentrico) e a premissa 
de que existe apenas uma unica tradicao epistemica a partir da qual pode 
alcancar-se a Verdade e a Universalidade. No entanto, ha tres aspectos irnpor- 
tantes que tern de ser aqui referidos: 1) uma perspectiva epistemica descolo- 
nial exige um canone de pensamento mais amplo do que o canone ocidental 
(incluindo o canone ocidental de esquerda); 2) uma perspectiva descolonial 
verdadeiramente universal nao pode basear-se num universal abstracto (um 
particular que ascende a desenho - ou desrgnio - universal global), antes 
teria de ser o resultado de um dialogo crrtico entre diversos projectos criticos 
politicos/eticos/epistemicos, apontados a um mundo pluriversal e nao a um 
mundo universal; 3) a descolonizagao do conhecimento exigiria levar a serio 
a perspectiva/cosmologias/visoes de pensadores criticos do Sul Global, que 
pensarn com e a partir de corpos e lugares etnico-raciais/sexuais subalter- 
nizados. Enquanto projectos epistemologicos, o pos-modernismo e o pos- 
estruturalismo encontram-se aprisionados no interior do canone ocidental, 
reproduzindo, dentro dos seus dommios de pensamento e pratica, uma 
deterntinada forma de colonialidade do poder/conhecintento. 

No entanto, o que disse acerca do Grupo Latino-americano de Estudos 
Subalternos aplica-se aos paradigmas da econontia politica. Neste artigo, 
proponho que uma perspectiva epistemica que parta de lugares etnico-raciais 
subalternos pode contribuir em rnuito para uma teoria critica descolonial 
radical, capaz de transcender a forma como os paradigmas da econontia 
politica tradicional conceptualizam o capitalismo enquanto sistema global 
ou sistema-mundo. A ideia aqui e descolonizar os paradigmas da econontia 
politica, bent como a analise do sistema-mundo, e propor uma conceptuali- 
zaijao descolonial alternativa do sistema-mundo. A printeira parte consiste 
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numa discussao epistemica sobre as implicagoes da critica epistemologica 
que intelectuais feministas e de grupos etnico-raciais subalternizados diri- 
giram contra a epistemologia ocidental. A segunda parte apresenta as impli- 
cagoes destas criticas no rnodo como conceptualizamos o sistema-mundo ou 
global. A terceira parte e uma discussao da colonialidade global dos nossos 
dias. A quarta parte e uma critica, quer a analise do sistema-mundo, quer aos 
estudos pos-coloniais/culturais que usam a colonialidade do poder como 
resposta ao dilema cultura versus economia. Por fim, a quinta, sexta, setima e 
ultima partes sao uma discussao do pensamento de fronteira, da transmoder- 
nidade e da socializacao do poder como alternativas descoloniais ao actual 
sistema-mundo. 

1. A Critica Epistemologica 

O primeiro aspecto a discutir e o contributo das perspectivas subalternas 
etnico-raciais e feministas para as questoes epistemologicas. Os paradigmas 
eurocentricos hegemonicos que ao longo dos liltimos quinhentos anos inspi- 
raram a filosofia e as ciencias ocidentais do ‘sistema-mundo patriarcal/capi- 
talista/colonial/moderno’ (Grosfoguel, 2005, 2006b) assumem um ponto de 
vista universalista, neutro e objectivo. Algumas intelectuais feministas chica- 
nas e negras (Moraga e Anzaldua, 1983; Collins, 1990) e tambem alguns estu- 
diosos do Terceiro Mundo, tanto dentro como fora dos Estados Unidos (Dus- 
sel, 1977; Mignolo, 2000), vieram recordar-nos que falamos sempre a partir 
de um determinado lugar situado nas estruturas de poder. Ninguem escapa as 
hierarquias de classe, sexuais, de genero, espirituais, linguisticas, geograficas 
e raciais do ‘sistema-mundo patriarcal/capitalista/colonial/moderno’. Como 
afirma a feminista Donna Haraway (1988), os nossos conhecimentos sao, 
sempre, situados. As estudiosas feministas negras apelidaram esta perspec- 
tiva de “epistemologia afrocentrica” (Collins, 1990) (o que nao e o mesmo que 
perspectiva afrocentrista). Ja Enrique Dussel, filosofo da libcrtacao latino- 
americano, denominou-a “geopoh'tica do conhecimento” (Dussel, 1998), e eu, na 
esteira de Fanon (1967) e Anzaldua (1987), irei usar a expressao “corpo-poh'tica 
do conhecimento". 

Esta questao nao tern a ver apenas com valores sociais na produgao de 
conhecimento nem com o facto de o nosso conhecimento ser sempre parcial. 
O essencial aqui e o locus da enunciagao, ou seja, o lugar geopolitico e corpo- 
politico do sujeito que fala. Na filosofia e nas ciencias ocidentais, aquele que 
fala esta sempre escondido, oculto, apagado da analise. A ‘egopolitica do 
conhecimento’ da filosofia ocidental sempre privilegiou o mito de um ‘Ego’ 
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nao situado. O lugar epistemico etnico-racial/sexual/de genero e o sujeito 
enunciador encontram-se, sempre, desvinculados. Ao quebrar a ligagao entre 
o sujeito da enunciagao e o lugar epistemico etnico-racial/sexual/de genero, 
a filosofia e as ciencias ocidentais conseguem gerar um rnito sobre um conhe- 
cimento universal Verdadeiro que encobre, isto e, que oculta nao so aquele 
que fala como tambem o lugar epistemico geopolitico e corpo-politico das 
estruturas de poder/conhecimento colonial, a partir do qual o sujeito se 
pronuncia. 

Eis que se torna importante distinguir ‘lugar epistemico’ e ‘lugar social’. 
O facto de alguem se situar socialmente no lado oprimido das relagoes de 
poder nao significa automaticamente que pense epistemicamente a partir de 
um lugar epistemico subalterno. Justamente, o exito do sistema-mundo colo- 
nial/moderno reside em levar os sujeitos socialmente situados no lado opri- 
mido da diferenga colonial a pensar epistemicamente como aqueles que se 
encontram em posigoes dominantes. As perspectivas epistemicas subalternas 
sao uma forma de conhecimento que, vindo de baixo, origina uma perspec- 
tiva critica do conhecimento hegemonico nas relagoes de poder envolvidas. 
Nao estou a reivindicar um populismo epistemico em que o conhecimento 
produzido a partir de baixo seja automaticamente um conhecimento epis- 
temico subalterno. O que defendo e o seguinte: todo o conhecimento se 
situa, epistemicamente, ou no lado dominante, ou no lado subalterno das 
relagoes de poder, e isto tern a ver com a geopolitica e a corpo-politica do 
conhecimento. A neutralidade e a objectividade desinserida e nao-situada da 
egopolitica do conhecimento e um mito ocidental. 

Rene Descartes, fundador da filosofia ocidental moderna, inaugura um 
novo momento na historia do pensamento do Ocidente . 1 Descartes substi- 
tui Deus, fundamento do conhecimento na teopolitica do conhecimento da 
Europa da Idade Media, pelo Homem (ocidental), fundamento do conhe- 
cimento na Europa dos tempos modernos. Todos os atributos de Deus sao 
agora extrapolados para o Homem (ocidental). Essa Verdade universal que 
esta para alem do tempo e do espago, o acesso privilegiado as leis do universo, 
e a capacidade de produzir conhecimento e teorias cientificas, tudo isto esta 
agora situado na mente do Homem ocidental. O ego-cogito cartesiano (‘Penso, 
logo existo’) e o fundamento das ciencias modernas ocidentais. Ao criar um 


1 Para uma critica do pensamento filosofico da modernidade ocidental, veja-se igual- 
mente o capitulo de Dussel neste volume. 
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dualismo entre mente e corpo e entre mente e natureza, Descartes conseguiu 
proclamar um conhecimento nao-situado, universal, visto pelos olhos de 
Deus. A isto o filosofo colombiano Santiago Castro-Gomez (2003) chamou 
a perspectiva do “ponto zero ” das tilosoiias eurocentricas. O ‘ponto zero’ e o 
ponto de vista que se esconde e, escondendo-se, se coloca para la de qual- 
quer ponto de vista, ou seja, e o ponto de vista que se representa como nao 
tendo um ponto de vista. E esta visao atraves do olhar de Deus que esconde 
sempre a sua perspectiva local e concreta sob um universalismo abstracto. A 
filosofia ocidental privilegia a ‘egopolitica do conhecimento’ em desfavor da 
‘geopolitica do conhecimento’ e da ‘corpo-politica do conhecimento’. Em 
termos historicos, isto permitiu ao homem ocidental (esta referencia ao sexo 
masculino e usada intencionalmente) representar o seu conhecimento como 
o unico capaz de al can car uma consciencia universal, bem como dispensar o 
conhecimento nao-ocidental por ser particularistico e, portanto, incapaz de 
al can car a universalidade. 

Esta estrategia epistemica tem sido crucial para os desenhos - ou desig- 
nios - globais do Ocidente. Ao esconder o lugar do sujeito da enunciagao, a 
dominagao e a expansao coloniais europeias/euro-americanas conseguiram 
construir por todo o globo uma hierarquia de conhecimento superior e 
inferior e, consequentemente, de povos superiores e inferiores. Passamos da 
caracterizagao de ‘povos sem escrita’ do seculo XVI, para a dos ‘povos sent 
historia’ dos seculos XVIII e XIX, ‘povos sem desenvolvimento’ do seculo XX 
e, mais recentemente, ‘povos sem democracia’ do seculo XXI. Passamos dos 
‘direitos dos povos’ do seculo XVI (o debate Sepulveda versus de las Casas na 
escola de Salamanca em meados do seculo XVI), para os ‘direitos do homem’ 
do seculo XVIII (filosofos iluministas), para os recentes ‘direitos humanos’ 
do seculo XX. Todos estes fazem parte de desenhos globais, articulados 
simultaneamente com a produgao e a reprodugao de uma divisao interna- 
cional do trabalho feita segundo um centro e uma periferia, que por sua vez 
coincide com a hierarquia etnico-racial global estabelecida entre europeus e 
nao-europeus. 

Porem, como nos relembrou Enrique Dussel (1994), o ego cogito car- 
tesiano (‘Penso, logo existo’) foi precedido, 150 anos antes (desde o inicio 
da expansao colonial europeia em 1492), pelo europeu ego conquistus (‘Con- 
quisto, logo existo’). As condigoes historicas, politicas, economicas e sociais 
que possibilitaram a um sujeito assumir a arrogancia de se assemelhar a Deus 
e de se arvorar em fundamento de todo o conhecimento Veridico foi o Ser 
Imperial, ou seja, a subjectividade daqueles que estao no centro do mundo 
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porque ja o conquistaram. Quais as implicagoes descoloniais desta critica 
epistenrologica na nossa produgao de conhecimento e no nosso conceito de 
sistema-mundo? 

2. A Colonialidade do Poder Enquanto Matriz de Poder 
no Mundo Colonial/moderno 

Salvo raras excepgoes, os estudos dedicados a globalizagao, os paradigmas 
da economia politica e a analise do sistema-mundo nao tiraram as ilagoes 
epistenrologicas e teoricas da critica epistemica proveniente dos lugares 
subalternos cavados pelo fosso colonial, que encontraram expressao no meio 
academico atraves dos estudos etnicos e dos estudos feministas. Com efeito, 
essas abordagens continuant a produzir conhecimento atraves dos olhos de 
deus, a partir do ‘ponto zero’ do hornern ocidental. Isto gerou intportantes 
problemas no que respeita a forma corno conceptualizamos o capitalisnto 
global e o ‘sistema-mundo’. Estes conceitos precisam de ser descolonizados 
e tal so pode ser conseguido por meio de uma epistemologia descolonial que 
assuma abertamente uma geopolitica e uma corpo-politica do conhecimento 
descoloniais corno pontos de partida para uma critica radical. Os exemplos 
que se seguem podent ilustrar esta questao. 

Se analisarmos a expansao colonial europeia de urn ponto de vista 
eurocentrico, o que obtemos e urn quadro ern que as origens do chantado 
sistema-mundo capitalista sao produzidas sobretudo pela concorrencia entre 
os diversos intperios europeus. O principal rnotivo para esta expansao foi 
encontrar rotas ntais curtas para o Oriente, o que, acidentalmente, levou a 
chantada descoberta e posterior colonizagao das Americas por parte da Espa- 
nha e de Portugal . 2 Segundo este ponto de vista, o sistema-mundo capitalista 
seria essencialmente um sistema economico que determina o comporta- 
ntento dos principais actores sociais atraves da logica economica da obtengao 
de lucro, manifestando-se na extracgao de excedentes e na incessante acumu- 
lagao de capital a escala mundial. Alent disso, o conceito de capitalisnto sub- 
jacente a esta perspectiva privilegia as relagoes econonticas sobre as relagoes 
sociais. Por conseguinte, a transforntagao das relagoes de produgao origina 
uma nova estrutura de classes tipica do capitalismo, em contraste com outros 
sistemas sociais e outras formas de dontinagao. A analise de classes e as trans- 


2 Este tenia e tambern objecto de analise no capitulo 1, de Boaventura de Sousa Santos. 
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formagoes estruturais no ambito economico sao privilegiadas em relagao a 
outras relagoes de poder. 

Sem negar a importancia da permanente acumulagao de capital a escala 
mundial e a existencia de uma estrutura de classes especi'tica do capitalismo 
global, coloco a seguinte questao epistemica: Como seria o sistema-mundo se 
deslocassemos o locus da enunciagao, transferindo-o do homem europeu para 
as mulheres indigenas das Americas, como, por exemplo, Rigoberta Menchu 
da Guatemala ou Domitilia da Bolivia? Nao tenho a pretensao de defender ou 
representar a perspectiva destas mulheres indigenas. O que pretendo fazer e 
deslocar o lugar a partir do qual estes paradigmas sao pensados. A primeira 
ilagao a tirar do deslocamento da nossa geopolitica do conhecimento e que 
aquilo que chegou as Americas nos iinais do seculo XVI nao foi apenas um sis- 
tema economico de capital e trabalho destinado a produgao de mercadorias 
para serem vendidas com lucro no mercado mundial. Essa foi uma parte fun- 
damental, ainda que nao a unica, de um ‘pacote’ mais complexo e enredado. 
O que chegou as Americas foi uma enredada estrutura de poder mais ampla e 
mais vasta, que uma redutora perspectiva economica do sistema-mundo nao 
e capaz de explicar. Vendo a partir do lugar estrutural de uma mulher indi- 
gena das Americas, o que entao surgiu foi um sistema-mundo mais complexo 
do que aquele que e retratado pelos paradigmas da economia politica e pela 
analise do sistema-mundo. As Americas chegou o homem heterossexual/ 
branco/patriarcal/cristao/militar/capitalista/ europeu, com as suas varias 
hierarquias globais enredadas e coexistentes no cspaco e no tempo, as quais, 
por motivos de clareza da presente exposigao, passarei em seguida a enume- 
rar como se fossem independentes umas das outras: 

1) uma especifica formagao de classes de ambito global, em que diver- 
sas formas de trabalho (escravatura, semi-servidao feudal, trabalho 
assalariado, pequena produgao de mercadorias) irao coexistir e ser 
organizadas pelo capital enquanto fonte de produgao de mais-valias 
atraves da venda de mercadorias no mercado mundial com vista ao 
lucro; 

2) uma divisao internacional do trabalho em centro e periferia, em que 
o capital organizava o trabalho na periferia de acordo com formas 
autoritarias e coercivas (Wallerstein, 1974); 

3) um sistema interestatal de organizagoes politico-militares controla- 
das por homens europeus e institucionalizadas em administragoes 
coloniais (Wallerstein, 1979); 
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4) uma hierarquia etnico-racial global que privilegia os povos europeus 
relativamente aos nao-europeus (Quijano, 1993, 2000); 

5) uma hierarquia global que privilegia os homens relativamente as 
mulheres e o patriarcado europeu relativamente a outros tipos de 
relagao entre os sexos (Spivak, 1988; Enloe, 1990); 

6) uma hierarquia sexual que privilegia os heterossexuais relativamente 
aos homossexuais e lesbicas (e e importante recordar que a maio- 
ria dos povos indigenas das Americas nao via a sexualidade entre 
homens como um comportamento patologico nem tinha qualquer 
ideologia homofobica); 

7) uma hierarquia espiritual que privilegia os cristaos relativamente 
as espiritualidades nao-cristas/nao-europeias institucionaliza- 
das na globalizagao da igreja crista (catolica e, posteriormente, 
protestante); 

8) uma hierarquia epistemica que privilegia a cosmologia e o conheci- 
mento ocidentais relativamente ao conhecimento e as cosmologias 
nao-ocidentais, e institucionalizada no sistema universitario global 
(Mignolo, 1995, 2000; Quijano, 1991); 

9) uma hierarquia linguistica entre as linguas europeias e nao-euro- 
peias que privilegia a comunicagao e a produgao de conhecimento 
e de teorias por parte das primeiras, e que subalterniza as ultimas 
exclusivamente como produtoras de folclore ou cultura, mas nao de 
conhecimento/teoria (Mignolo, 2000). 

Nao e por acaso que a conceptualizagao do sistema-mundo feita 
segundo perspectivas descoloniais do Sul vai por em causa as tradicionais 
conceptualizagoes produzidas por pensadores do Norte. Na esteira do soci- 
ologo peruano Anibal Quijano (1991; 1998; 2000), poderiamos conceptuali- 
zar o actual sistema-mundo como um todo historico-estrutural heterogeneo 
dotado de uma matriz de poder especifica a que chama ‘matriz de poder 
colonial’ (‘ patron de poder colonial’). Esta afecta todas as dimensoes da existen- 
cia social, tais como a sexualidade, a autoridade, a subjectividade e o trabalho 
(Quijano, 2000). O seculo XVI langa uma nova matriz de poder colonial que, 
nos finais do seculo XIX, havia alastrado a todo o planeta. Indo um passo alem 
de Quijano, conceptualizo a colonialidade do poder como um enredamento 
ou, para usar o conceito das feministas norte-americanas de Terceiro Mundo, 
como uma interseccionalidade (Crenshaw, 1989; Fregoso, 2003) de multiplas 
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e heterogeneas hierarquias globais (‘heterarquias’) de formas de dominagao 
e cxploracao sexual, polftica, epistemica, economica, espiritual, linguistica e 
racial, em que a hierarquia etnico-racial do fosso cavado entre o europeu e o 
nao-europeu reconfigure transversalmente todas as restantes estruturas glo- 
bais de poder. O que a perspectiva da ‘colonialidade do poder’ tem de novo e 
o modo como a ideia de raga e racismo se torna o principio organizador que 
estrutura todas as multiplas hierarquias do sistema-mundo (Quijano, 1993). 
Por exemplo, as diferentes formas de trabalho que se encontram articuladas 
com a acumulagao de capital no ambito mundial sao distribuidas de acordo 
com esta hierarquia racial; o trabalho coercivo (ou barato) e feito por pessoas 
nao-europeias situadas na periferia, e o ‘trabalho assalariado livre’ situa-se 
no centro. A hierarquia global das relacoes entre os sexos tambem e afectada 
pela raga: ao contrario dos patriarcados pre-europeus em que todas as mulhe- 
res eram inferiores aos homens, na nova matriz de poder colonial algumas 
mulheres (de origem europeia) possuem um estatuto mais elevado e um 
maior acesso aos recursos do que alguns homens (de origem nao-europeia) . A 
ideia de raga organiza a populagao mundial segundo uma ordem hierarquica 
de povos superiores e inferiores que passa a ser um principio organizador da 
divisao internacional do trabalho e do sistema patriarcal global. Contraria- 
mente ao que afirma a perspectiva eurocentrica, a raga, a diferenga sexual, 
a sexualidade, a espiritualidade e a epistemologia nao sao elementos que 
acrescem as estruturas economicas e politicas do sistema-mundo capitalista, 
mas sim uma parte integrante, entretecida e constitutiva desse amplo ‘pacote 
enredado’ a que se chama sistema-mundo patriarcal/capitalista/colonial/ 
moderno europeu (Grosfoguel, 2002). O patriarcado europeu e as nogoes 
europeias de sexualidade, epistemologia e espiritualidade foram exportadas 
para o resto do mundo atraves da expansao colonial, transformadas assim 
nos criterios hegemonicos que iriam racializar, classiticar e patologizar a res- 
tante populagao mundial de acordo com uma hierarquia de ragas superiores 
e inferiores. 

Esta conceptualizagao tem enormes implicagoes, a que aqui nao posso 
fazer senao uma breve mengao: 

1) A velha ideia de que, no ambito do Estado-nagao, as sociedades se 
desenvolvem de acordo com uma evolugao linear que vai de modos 
de produgao pre-capitalistas para o modo capitalista, encontra-se 
ultrapassada. Estamos todos envolvidos num sistema-mundo capi- 
talista que articula diferentes formas de trabalho de acordo com a 
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class ificagao racial da populagao mundial (Quijano 2000; Grosfo- 
guel, 2002); 

2) O velho paradigma marxista da infra-estrutura e da superestrutura 
e substituido por uma estrutura historico-heterogenea (Quijano, 
2000), ou ‘heterarquia’ (Kontopoulos, 1993), ou seja, uma enredada 
articulagao de multiplas hierarquias, na qual a subjectividade e o 
imaginario social nao decorrem das estruturas do sistema-mundo 
mas sao, isso sim, constituintes desse sistema (Grosfoguel, 2002). 
Nesta conceptualizagao, raca e racismo nao sao superestruturais ou 
instrumentais para uma logica preponderante de acumulacao capi- 
talista; sao constitutivos da acumulacao capitalista a escala mundial. 
A ‘matriz de poder colonial’ e um principio organizador que envolve 
o exercicio da exploracao e da dominagao em multiplas dimensoes 
da vida social, desde a economica, sexual ou das relagoes de genero, 
ate as organizagoes politicas, estruturas de conhecimento, institui- 
goes estatais e agregados familiares (Quijano, 2000). 

3) A velha divisao entre cultura e economia politica, tal como e apre- 
sentada nos estudos pos-coloniais e nas abordagens politico-eco- 
nomicas, e superada (Grosfoguel, 2002). Os estudos pos-coloniais 
conceptualizam o sistema-mundo capitalista como sendo constitu- 
l'do principalmente pela cultura, ao passo que a economia politica ve 
nas relagoes economicas o factor determinante primordial. Na abor- 
dagem da ‘colonialidade do poder’, a questao de saber o que vem 
primeiro, ‘a cultura ou a economia’, e um falso dilema, um dilema 
do ovo e da galinha, que turva a complexidade do sistema-mundo 
capitalista (Grosfoguel, 2002). 

4) Dizer colonialidade nao e o mesmo que dizer colonialismo. Nao se 
trata de uma forma decorrente nem antecedente da modernidade. 
Colonialidade e modernidade constituent duas faces de uma mesma 
moeda. Da mesma maneira que a revolugao industrial europeia foi 
possivel gragas as formas coercivas de trabalho na periferia, as novas 
identidades, direitos, leis e instituigoes da modernidade, de que sao 
exemplo os Estados-nagao, a cidadania e a democracia, formaram-se 
durante um processo de interacgao colonial, e tambem de domina- 
gao/exploragao, com povos nao-ocidentais. 

5) Chamar ‘capitalista’ ao actual sistema-mundo e, no minimo, equi- 
voco. Tendo em conta o eurocentrico ‘senso comum’ hegemonico, a 
partir do momento em que usamos a palavra ‘capitalismo’ as pessoas 
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pensam de imediato que estamos a falar de ‘economia’. No entanto, 
o ‘capitalismo’ e apenas uma das multiplas e enredadas constclacocs 
da matriz de poder colonial do ‘sistema-mundo patriarcal/capita- 
lista/colonial/moderno europeu’. E importante, mas nao a unica. 
Dado o seu enredamento com outras relagoes de poder, destruir 
os aspectos capitalistas do sistema-mundo nao seria suficiente para 
destruir o actual sistema-mundo. Para o transformar seria essencial 
destruir um todo historico-estrutural heterogeneo a que se chama a 
‘matriz de poder colonial’ do ‘sistema-mundo’. 

6) A descolonizagao e a libcrtacao anticapitalistas nao podem ser 
reduzidas a uma unica dimensao da vida social. E necessaria uma 
transforntagao mais ampla das hierarquias sexuais, de genero, espi- 
rituais, epistenticas, economicas, politicas, linguisticas e raciais do 
sistema-mundo colonial/moderno. A perspectiva da ‘colonialidade 
do poder’ desafia-nos a reflectir sobre as ntudangas e transformagoes 
sociais de uma forma que nao seja redutora. 

3. Do Colonialismo Global a Colonialidade Global 

Nao podemos pensar na descolonizagao como a conquista do poder sobre as 
fronteiras juridico-politicas de um Estado, ou seja, como a aquisigao de con- 
trolo sobre um unico Estado-nagao (Grosfoguel, 1996). Avelha emancipagao 
nacional e as estrategias socialistas de tomada do poder ao nivel do Estado- 
nagao nao sao suficientes, porque a colonialidade global nao e redutivel a 
presenga ou ausencia de uma administragao colonial (Grosfoguel, 2002) nem 
as estruturas politico-economicas do poder. Um dos mais poderosos mitos 
do seculo XX foi a nogao de que a eliminagao das administragoes coloniais 
conduzia a descolonizagao do mundo, o que originou o mito de um mundo 
‘pos-colonial’. As multiplas e heterogeneas estruturas globais, implantadas 
durante um periodo de 450 anos, nao se evaporaram juntamente com a 
descolonizagao juridico-politica da periferia ao longo dos liltimos 50 anos. 
Continuamos a viver sob a mesma ‘matriz de poder colonial’. Com a des- 
colonizagao juridico-politica saimos de um periodo de ‘colonialismo global’ 
para entrar num periodo de ‘colonialidade global’. Embora as ‘administragoes 
coloniais’ tenham sido quase todas erradicadas e grande parte da periferia 
se tenha organizado politicamente em Estados independentes, os povos 
nao-europeus continuant a viver sob a rude exploragao e dominagao euro- 
peia/euro-americana. As antigas hierarquias coloniais, agrupadas na relagao 
europeias versus nao-europeias, continuant arreigadas e enredadas na ‘divisao 
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internacional do trabalho’ e na acumulagao do capital a escala mundial (Qui- 
jano, 2000; Grosfoguel, 2002). 

E aqui que reside a pertinencia da distingao entre ‘colonialismo’ e 
‘colonialidade’. A colonialidade permite-nos compreender a continuidade 
das formas coloniais de dontinagao apos o fim das administragoes coloniais, 
produzidas pelas culturas coloniais e pelas estruturas do sistema-mundo 
capitalista moderno/colonial. A expressao ‘colonialidade do poder’ designa 
um processo fundamental de estruturagao do sistema-mundo moderno/ 
colonial, que articula os lugares perifericos da divisao internacional do tra- 
balho com a hierarquia etnico-racial global e com a inscrigao de migrantes 
do Terceiro Mundo na hierarquia etnico-racial das cidades metropolitanas 
globais. Os Estados-nagao perifericos e os povos nao-europeus vivem hoje 
sob o regime da ‘colonialidade global’ imposto pelos Estados Unidos, atraves 
do Fundo Monetario Internacional (FMI), do Banco Mundial (BM), do Pen- 
tagono e da OTAN. As zonas perifericas mantem-se numa situagao colonial, 
ainda que ja nao estejam sujeitas a uma administragao colonial. 

A palavra ‘colonial’ nao designa apenas o ‘colonialismo classico’ ou 
um ‘colonialismo interno’, nem pode ser reduzida a presenga de uma ‘admi- 
nistragao colonial’. Quijano estabelece uma distingao entre colonialismo e 
colonialidade. Eu uso a palavra ‘colonialismo’ para me referir a ‘situagoes 
coloniais’ impostas pela presenga de uma administragao colonial, como e 
o caso do periodo do colonialismo classico, e, na esteira de Quijano, uso a 
designagao ‘colonialidade’ para me referir a ‘situagoes coloniais’ da actua- 
lidade, em que as administragoes coloniais foram praticamente erradicadas 
do sistema-mundo capitalista. Por ‘situagoes coloniais’ entendo a opressao/ 
exploragao cultural, politica, sexual e economica de grupos etnicos/raciali- 
zados subordinados por parte de grupos etnico-raciais dominantes, com ou 
sent a existencia de administragoes coloniais. Cinco seculos de expansao e 
dominagao colonial europeia criaram uma divisao internacional do traba- 
lho entre europeus e nao-europeus, que se encontra reproduzida no que se 
chama a actual fase ‘pos-colonial’ do sistema-mundo capitalista (Wallerstein, 
1979, 1995). Actualmente, as zonas centrais da economia-mundo capitalista 
coincident com sociedades predontinantemente brancas/europeias/euro- 
americanas, tais como a Europa Ocidental, o Canada, a Australia e os Estados 
Unidos, enquanto as zonas perifericas coincident com povos nao-europeus 
outrora colonizados. O Japao e a unica excepgao que conlirnta a regra, na 
ntedida ent que nunca foi colonizado nent dontinado pelos europeus e, a 
sentelhanga do Ocidente, desempenhou um papel activo na construgao do 
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seu proprio imperio colonial. A China, embora nunca colonizada na sua 
totalidade, viu-se periferizada pelo uso de entrepostos coloniais como Hong 
Kong e Macau, e por intervengoes militares directas. 

A mitologia da ‘descolonizagao do mundo’ tolda as continuidades entre 
o passado colonial e as actuais hierarquias coloniais/raciais globais, alern de 
que contribui para a invisibilidade da ‘colonialidade’ no momento presente. 
Durante os ultimos cinquenta anos, os Estados perifericos que hoje sao ofi- 
cialmente independentes, alinhando com os discursos liberais egocentricos 
dominantes (Wallerstein, 1991a, 1995),construiramideologias de ‘identidade 
nacional’, ‘desenvolvimento nacional’ e ‘soberania nacional’ que produziram 
uma ilusao de ‘independencia’, ‘desenvolvimento’ e ‘progresso’. Contudo, 
os seus sistemas economicos e politicos foram moldados pela sua posigao 
subordinada num sistema-mundo capitalista que se organiza era torno de 
uma divisao hierarquica internacional do trabalho (Wallerstein, 1979; 1984; 
1995). Os multiplos e heterogeneos processos do sistema-mundo, junta- 
rnente com a predominance das culturas eurocentricas, 3 constituem uma 
‘colonialidade global’ entre, por um lado, povos europeus/euro-americanos 
e, por outro, povos nao-europeus. Por conseguinte, a ‘colonialidade’ inter- 
liga-se com a divisao internacional do trabalho, mas nao pode ser reduzida 
apenas a isso. A hierarquia etnico-racial global de europeus/nao-europeus 
e parte integrante do desenvolvimento da divisao internacional do trabalho 
no sistema-mundo capitalista (Wallerstein, 1983; Quijano, 1993; Mignolo, 
1995). Nestes tempos de ‘pos-independencia’, o eixo ‘colonial’ entre euro- 
peus/euro-americanos e nao-europeus inscreve-se nao so nas relagoes de 
exploragao (entre capital e trabalho) e nas relagoes de dominagao (entre 
Estados metropolitanos e Estados perifericos), mas tambem na produgao de 
subjectividades e de conhecimento. Resumindo, parte do rnito eurocentrico 
e que vivemos numa chamada era ‘pos’-colonial e que o mundo e, era especial, 
os centres metropolitanos, nao necessitam de descolonizagao. Segundo esta 
delinigao convencional, a colonialidade e reduzida a presenga de adminis- 
tragoes coloniais. Porem, como comprovou o trabalho do sociologo peruano 
Anibal Quijano (1993, 1998, 2000) com a sua perspectiva da ‘colonialidade 
do poder’, continuamos a viver num mundo colonial e temos de nos libertar 
das formas estreitas de pensar as relagoes coloniais, de rnodo a concretizar 


3 Veja-se Said, 1979; Wallerstein, 1991b, 1995; Lander, 1998; Quijano, 1998; Mig- 
nolo, 2000. 
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esse inacabado e incomplete) sonho do seculo XX que e a descolonizagao. Isto 
obriga-nos a examinar novas alternativas coloniais utopicas, que vao alem dos 
fundamentalismos eurocentrico e ‘terceiro-mundista’. 

4. Pos-colonialidade e Sistemas-mundo: Um Apelo ao Dialogo 

Repensar o mundo colonial/moderno a partir da diferenga colonial altera 
importantes pressupostos dos nossos paradigmas. Aqui, gostaria de me cen- 
trar nas implicagoes que a perspectiva da ‘colonialidade do poder’ tem para o 
sistema-mundo e para os paradigmas pos-coloniais. A maioria das analises do 
sistema-mundo debrugam-se sobre a forma como a divisao internacional do 
trabalho e as lutas militares geopoliticas sao elementos constitutivos dos pro- 
cesses de acumulagao capitalista a escala mundial. Embora use esta aborda- 
gem como ponto de partida, pensar a partir da diferenga colonial obriga-nos 
a considerar com maior seriedade as estrategias ideologico-simbolicas, bem 
como a cultura colonial/racista do mundo colonial/moderno. Recentemente, 
a analise do sistema-mundo desenvolveu o conceito de geocultura para se 
referir as ideologias globais. No entanto, o uso do termo ‘geocultura’ na abor- 
dagem do sistema-mundo enquadra-se no paradigma marxista da infra-estru- 
tura/superestrutura. Contrariamente a esta conceptualizagao, considero que 
as estrategias ideologico-simbolicas globais e a cultura colonial/racista, jun- 
tamente com os processos de acumulagao capitalista e o sistema interestatal, 
sao constitutivas das relagoes centro/periferia a escala mundial. Estas dife- 
rentes estrategias e processos formam uma heterarquia (Kontopoulos, 1993) 
de hierarquias heterogeneas, complexas e enredadas que nao sao passiveis de 
explicagao atraves do paradigma infra-estrutura/superestrutura. 

A pos-colonialidade e a abordagem do sistema-mundo partilham entre 
si uma critica ao desenvolvimentismo, as formas eurocentricas de conhe- 
cimento, as desigualdades entre os sexos, as hierarquias raciais e aos pro- 
cessos culturais/ideologicos que fomentam a subordinagao da periferia no 
sistema-mundo capitalista. Contudo, as visoes criticas permitidas por uma e 
outra abordagem dao enfase a diferentes causas determinantes. Enquanto as 
criticas pos-coloniais salientam a cultura colonial, a abordagem do sistema- 
mundo sublinha a acumulagao interminavel de capital a escala mundial. E 
se, por um lado, as criticas pos-coloniais dao enfase a agencia, por outro, a 
abordagem do sistema-mundo enfatiza as estruturas. Alguns academicos da 
teoria pos-colonial, como, por exemplo, Gayatri Spivak (1998), reconhecem 
a importancia da divisao internacional do trabalho enquanto elemento cons- 
titutive do sistema capitalista. Outros, porem, partidarios da abordagem do 
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sistema-mundo, como, por exemplo, Immanuel Wallerstein, reconhecem a 
importancia de processos culturais como o racismo e o sexismo enquanto 
algo de inerente ao capitalismo historico. No entanto, no geral, os dois cam- 
pos permanecem divididos no que diz respeito as oposigoes binarias cultura 
versus economia e agenda versus estrutura. Isto deve-se, em parte, ao legado 
das ‘duas culturas’ do saber ocidental, que divide as ciencias das humanida- 
des, uma divisao por sua vez assente no dualismo cartesiano que sobrepoe o 
espirito a materia. 

Salvo raras excepgoes, a maioria dos teoricos pos-coloniais vem do 
campo das humanidades, de areas como a literatura, a retorica e os estudos 
culturais. Apenas uma pequena parte dos academicos do campo da pos- 
colonialidade vem das ciencias sociais, nomeadamente da antropologia. 
Por outro lado, os academicos da analise do sistema-mundo sao, na sua 
maioria, provenientes de disciplinas das ciencias sociais, como a sociologia, 
a antropologia, as ciencias politicas e a economia. Entre estes, sao poucos 
os que vem das humanidades - a excepgao dos historiadores, que costumam 
ter maior afinidade com a abordagem do sistema-mundo e tambem sao 
muito poucos os que vem da literatura. Salientei as disciplinas que pre- 
dominant em ambas as abordagens porque considero que estas fronteiras 
disciplinares sao constitutivas de algumas diferengas teoricas existentes 
entre uma e outra. 

A critica pos-colonial caracteriza o sistema capitalista enquanto sistema 
cultural. Estes teoricos acreditam que a cultura e o factor constitutivo que 
determina as relagoes economicas e politicas no capitalismo global (Said, 
1979). Por outro lado, a maioria dos academicos do sistema-mundo salienta 
a importancia das relagoes economicas a escala mundial como factor cons- 
titutivo do sistema-mundo capitalista. As relagoes culturais e politicas sao 
conceptualizadas quer como instrumento, quer como epifenomeno, dos pro- 
cessos de acumulagao capitalista. O facto e que os teoricos do sistema-mundo 
sentem dificuldades em teorizar a cultura, enquanto os teoricos pos-coloniais 
tern dificuldade em conceptualizar os processos politico-economicos. Para- 
doxal e que muitos academicos do sistema-mundo reconhegam a impor- 
tancia da cultura, mas nao saibam o que fazer com ela ou como o expressar 
de uma forma nao redutora; por seu lado, muitos academicos pos-coloniais 
reconhecem a importancia da economia politica, mas nao sabem como a 
integrar na analise cultural sent reproduzir um reducionismo de tipo ‘cul- 
turalista’. Assim, a bibliografia produzida de uma e outra banda oscila entre 
o perigo do reducionismo economico e o perigo do culturalismo. Tanto os 
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Estudos Pos-Coloniais como a Analise do Sistema-Mundo estao a necessitar 
de uma intervencao descolonial. 

Eu sugiro que a dicotomia cultura versus economia e um dilema ‘do ovo 
e da galinha’, ou seja, um falso dilema que nasce daquilo a que Immanuel Wal- 
lerstein chamou o legado do liberalismo do seculo XIX (Wallerstein, 1991a: 
4). Este legado implica que se lac a uma separacao da economia, politica, 
cultura e sociedade em areas autonomas. Segundo Wallerstein, a construcao 
destas areas ‘autonomas’ e a sua materializagao em dominios de conheci- 
rnento separados, tais como a ciencia politica, a sociologia, a antropologia 
e a economia, nas ciencias sociais, assim como as diferentes disciplinas das 
humanidades, sao o pernicioso resultado do liberalismo enquanto geocultura 
do sistema-mundo moderno. Numa apreciagao critica da analise do sistema- 
mundo, Wallerstein afirma que 

A analise do sistema-mundo pretende ser uma critica a ciencia social do seculo XIX. 
Pore'm, e uma critica incompleta, inacabada, pois ainda nao conseguiu encontrar uma 
forma de ultrapassar o mais persistente ( e enganoso ) legado da ciencia social do seculo XIX 
- a divisao da analise social em tres areas, tres logicas, tres m'veis - o economico, o politico e o 
sociocultural. Este trio atravessa-se-nos no caminho, solido como granito, a bloquear o nosso 
avango intelectual. Muitos consideram-no insatisfatorio, mas, a meu ver ainda ninguem 
arranjou maneira de prescindir dessa linguagem e respectivas implicates, algumas das quais 
correctas, mas a maioria delas talvez nao (1991a: 4). 

[...] todos nos recorremos ao uso da linguagem das tres areas em praticamente tudo 
o que escrevemos. E o momento de tentar enfrentar seriamente a questao. [...] estamos a 
ir atras defalsos modelos e a comprometer a nossa argumentagao quando continuamos a 
usar essa linguagem. E urgente comegarmos a elaborar modelos alternatives (1991a: 271). 

Ha que desenvolver uma nova linguagem descolonial para representar 
os complexos processos do sistema-mundo colonial/moderno, sent estarmos 
dependentes da velha linguagem liberal destas tres areas. Por exemplo, o facto 
de os teoricos do sistema-mundo caracterizarem o sistema-mundo moderno 
como uma economia-mundo leva muitas pessoas a pensar erroneamente que 
a analise do sistema-mundo consiste em analisar a chamada ‘logica econo- 
mica’ do sistema. E exactamente este tipo de interpretaijao que Wallerstein 
tenta evitar na sua critica a estes tres dominios autonomos. Contudo, como 
admite o proprio Wallerstein, a linguagem usada pela analise do sistema- 
mundo ainda esta presa a velha linguagem da ciencia social do seculo XIX e 


400 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


prescindir desta linguagem e um enorme desafio. E se o capitalismo for uma 
economia-mundo, nao no sentido limitado de um sistema economico, mas 
no sentido de sistema historico que Wallerstein define como “[...] uma rede 
integrada de processos economicos, politicos e culturais, cuja soma garante a coesao do 
sistema” (Wallerstein, 1991a: 230)? Precisamos de encontrar novos conceitos 
e uma nova linguagem se quisermos explicar o complexo enredamento das 
hierarquias de genero, raciais, sexuais e de classe existentes no interior dos 
processos geopoliticos, geoculturais e geoeconomicos do sistema-mundo 
colonial/moderno, em que a incessante acumulagao de capital e afectada 
por - e integrada em, e constitutiva de, e constituida por - essas hierarquias. 
A fim de encontrar uma nova linguagem descolonial para esta complexi- 
dade, precisamos de ‘sair’ dos nossos paradigmas, abordagens, disciplinas e 
campos. Proponho que examinemos a nogao metateorica de ‘heterarquias’ 
desenvolvida pelo teorico social, sociologo e filosofo grego Kyriakos Konto- 
poulos (1993) e tambem a nogao de ‘colonialidade do poder’ desenvolvida 
por Anibal Quijano (1991, 1993, 1998). 

O pensamento heterarquico (Kontopoulos, 1993) e uma tentativa 
de conceptualizar as estruturas sociais atraves de uma nova linguagem que 
rompa com o paradigma liberal da ciencia social do seculo XIX. A velha 
linguagem das estruturas sociais e uma linguagem de sistemas fechados, ou 
seja, de uma logica unica e abrangente que determina uma hierarquia unica. 
Definir um sistema social como uma ‘hierarquia aninhada’, como propos 
Wallerstein no relatorio da Comissao Gulbenkian “Para Abrir as Ciencias 
Sociais”, 4 compromete a abordagem do sistema-mundo ao continuar a usar 
um modelo metateorico que corresponde a sistemas fechados, que e precisa- 
mente o oposto daquilo que a abordagem do sistema-mundo tenta fazer. Ao 
inves disso, as heterarquias fazem-nos transpor as hierarquias fechadas rumo 
a uma linguagem de complexidade, a sistemas abertos e a um enredamento 
de multiplas e heterogeneas hierarquias, niveis estruturais e logicas estru- 
turantes. A nogao de ‘logica’ e aqui redefinida para referir o enredamento 
heterogeneo das estrategias de multiplos agentes. A ideia e a seguinte: nao 
existe nem logica autonoma nem uma unica logica, mas sim multiplos, hete- 
rogeneos, enredados e complexos processos inseridos numa unica realidade 
historica. A nogao de enredamento e fundamental aqui e esta proxima da 
nogao de sistemas historicos de Wallerstein, entendidos enquanto ‘redes 
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integradas de processos economicos, politicos e culturais’. A partir do 
momento em que as relates hierarquicas multiplas sao vistas como enreda- 
das, segundo Kontopoulos, ou integradas, segundo Wallerstein, deixam de 
existir logicas ou dominios autonomos. A nogao de uma logica linica corre 
o risco de reducionismo, o que e contrario a ideia de sistemas complexos, e 
a nogao de logicas multiplas corre o risco de dualismo. A solugao para estas 
questoes ontologicas (o dilema reducionismo/dualismo) do pensamento 
heterarquico e superar a oposigao binaria monismo/dualismo, no sentido de 
um materialismo emergentista que implica multiplos processos enredados a 
diferentes niveis estruturais, inseridos numa unica realidade material histo- 
rica (que inclui o simbolico-ideologico como parte dessa mesma realidade 
material). As heterarquias continuam a usar a nogao de ‘logica’ apenas para 
fins analiticos, de rnodo a estabelecer determinadas distingoes ou para tor- 
nar abstractos certos processos que, uma vez integrados ou enredados num 
processo historico concreto, adquirem um efeito e um significado estruturais 
diferentes. O pensamento heterarquico fornece uma linguagem para dizer 
aquilo a que Immanuel Wallerstein chama um novo modo de pensamento 
capaz de romper com as ciencias sociais do seculo XIX liberal e centrar-se em 
sistemas historicos complexos. 

A nogao de ‘colonialidade do poder’ tambem e util em termos de desco- 
lonizagao do dilema cultura versus economia. O trabalho de Quijano oferece 
uma nova forma de pensar sobre este dilema, a qual ultrapassa os limites 
tan to da analise pos-colonial como da analise do sistema-mundo. Na America 
Latina, a maioria dos teoricos dependentistas privilegiam as relagoes eco- 
nomicas em processos sociais, em detrimento das determinagoes de ordem 
cultural e ideologica. A escola dependentista percepcionou a cultura como 
sendo um factor instrumental nos processos de acumulagao capitalista. Em 
rnuitos aspectos, a analise dos dependentistas e a analise do sistema-mundo 
reproduziram parte do reducionismo economico das abordagens marxistas 
ortodoxas. Isto causou dois problemas: em primeiro lugar, um subestimar 
das hierarquias coloniais/raciais; e, em segundo lugar, um empobrecimento 
analitico que se revelou incapaz de explicar as complexidades dos processos 
politico-economicos heterarquicos globais. 

As ideias dependentistas tem de ser compreendidas enquanto parte 
da longue dure'e das ideias da modernidade na America Latina. O desenvolvi- 
rnento nacional autonomo e um tema ideologico central do sistema-mundo 
moderno desde finais do seculo XVIII. Os dependentistas reproduziram a 
ilusao de que o desenvolvimento e a organizagao racional podem ser alcan- 
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gados por meio do controlo do Estado-nagao. Isto veio contradizer a posigao 
segundo a qual desenvolvimento e subdesenvolvimento sao o resultado de 
relagoes estruturais no interior do sistema-mundo capitalista. Nao obstante 
definirem o capitalismo como um sistema global que esta para alem do 
Estado-nagao, os dependentistas ainda acreditavam ser possivel quebrar o 
vinculo, rompendo com o sistema-mundo ao nivel do Estado-nagao (Frank, 
1969: 11, 104, 150, cap. 25). Isto significava que um processo revolucionario 
socialista de ambito nacional poderia isolar o pais em relagao ao sistema glo- 
bal. Contudo, tal como sabemos actualmente, e impossivel transformar um 
sistema que opere a escala global privilegiando o controlo/administragao do 
Estado-nagao (Wallerstein, 1992b). Nenhum tipo de controlo ‘racional’ do 
Estado-nagao podera, por si, alterar a localizagao de um determinado pais 
na divisao internacional do trabalho. O planeamento e o controlo ‘racional’ 
do Estado-nagao contribuem para a ilusao desenvolvimentista da eliminagao 
das desigualdades do sistema-mundo capitalista ao nivel do Estado-nagao. 

No sistema-mundo capitalista, um Estado-nagao periferico pode passar 
por transformagoes na sua forma de incorporagao na economia-mundo capi- 
talista, e uma minoria desses Estados pode mesmo deslocar-se para uma posi- 
gao semiperiferica. No entanto, romper com ou transformar todo o sistema 
ao nivel do Estado-nagao esta completamente fora do leque das suas possibili- 
dades (Wallerstein, 1992a, 1992b). Por isso, um problema global nao pode ter 
uma solugao nacional. Nao se trata de negar a importancia das intervengoes 
politicas ao nivel do Estado-nagao. O importante sera nao reificar o Estado- 
nagao e compreender os limites das intervengoes politicas, a este nivel, para 
a transformagao a longo prazo de um sistema que opera a escala mundial. 
Embora continue a ser uma importante instituigao do Capitalismo Historico, 
o Estado-nagao e um espago limitado para transformagoes politicas e sociais 
radicais. Para serem capazes de intervir eiicazmente no sistema-mundo 
capitalista, as agencias colectivas da periferia precisam de ter um ambito 
global. Os conflitos sociais ocorridos em niveis situados abaixo e acima do 
Estado-nagao sao espagos estrategicos de intervengao politica frequente- 
mente ignorados quando o foco dos movimentos privilegia o Estado-nagao. 
Para que a intervengao politica seja eficaz, as ligagoes locais e globais dos 
movimentos sociais assumem uma importancia crucial. Os dependentistas 
nao tiveram isto em conta, devido, em parte, a sua tendencia para privilegiar o 
Estado-nagao como unidade de analise e tambem a enfase economicista das 
suas abordagens. Isto teve terriveis consequencias praticas para a esquerda 
da America Latina e para a credibilidade do projecto politico dependentista. 
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Para a maioria dos dependentistas e dos analistas do sistema-mundo, 
a ‘economia’ era a esfera privilegiada da analise social. Categorias como 
‘diferenga sexual’ e ‘raca’ eram frequentemente ignoradas e, quando usadas, 
eram reduzidas (instrumentalizadas) a interesses economicos ou de classe. 
Quijano (1993) e uma das poucas excepgoes a esta critica. A ‘colonialidade 
do poder’ e um conceito que tenta integral; como parte de um processo 
estrutural heterogeneo, as multiplas relagoes em que os processos culturais, 
politicos e economicos se enredam com o capitalismo enquanto sistema 
historico. Quijano usa a nogao de ‘heterogeneidade estrutural’, muito pro- 
xima da nogao de ‘heterarquia’ acima discutida. A scmclhanca da analise do 
sistema-mundo, a nogao de ‘colonialidade’ conceptualiza o processo de colo- 
nizagao das Americas e a constituigao de uma economia-mundo capitalista 
como fazendo parte do mesmo enredado processo. Contudo, ao contrario 
da abordagem do sistema-mundo, a ‘heterogeneidade estrutural’ de Quijano 
implica a construgao de uma hierarquia etnico-racial global que e, temporal 
e espacialmente, coeva da constituigao de uma divisao internacional do 
trabalho com relagoes centro-periferia a escala mundial. Desde o inicio da 
formagao do sistema-mundo capitalista, a acumulagao incessante de capital 
esteve sempre enredada com ideologias racistas, homofobicas e sexistas. A 
expansao colonial europeia foi conduzida por homens europeus heterossexu- 
ais. Aonde quer que chegassem, traziam consigo os seus preconceitos cultu- 
rais e formavam estruturas heterarquicas de desigualdade sexual, de genero, 
de classe e raciais. Deste modo, no ‘capitalismo historico’ - entendido como 
‘sistema heterarquico’ ou ‘estrutura heterogenea’- o processo de incorpora- 
gao periferica na acumulagao incessante de capital foi sendo constituido por, 
e enredado com, hierarquias e discursos homofobicos, sexistas e racistas. Ao 
contrario da analise do sistema-mundo, Quijano sublinha, com a sua nogao 
de ‘colonialidade do poder’, a ideia de que nao existe uma logica abrangente 
de acumulagao capitalista capaz de instrumentalizar as divisoes etnico-raciais 
e que seja anterior a formagao de uma cultura colonial, eurocentrica global. 
A abordagem ‘instrumentalista’ da maior parte da analise do sistema-mundo 
e redutora e permanece presa a velha linguagem da ciencia social do seculo 
XIX. Para Quijano, o racismo e constitutivo e indissociavel da divisao inter- 
nacional do trabalho e da acumulagao capitalista a escala mundial. A nogao 
de ‘heterogeneidade estrutural’ implica que multiplas formas de trabalho 
coexistam dentro de um unico processo historico. Contrariamente ao que 
sustentam as abordagens marxistas ortodoxas, nao existe uma sucessao linear 
dos modos de produgao (escravatura, feudalismo, capitalismo, etc). De uma 
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perspectiva periferica como e a latino-americana, e de um modo geral, estas 
formas de trabalho articularam-se, todas elas, simultaneamente no tempo e 
enredaram-se no espago, variando entre, por um lado, formas ‘livres’ de tra- 
balho atribufdas no centro ou a populagoes de origem europeia, e por outro 
lado formas ‘coercivas’ de trabalho entregues a periferia ou a populagoes 
de origem nao-europeia. A acumulagao capitalista a escala mundial opera 
em simultaneo atraves de diversas formas de trabalho que sao divididas, 
organizadas e atribufdas de acordo com a racionalidade racista eurocentrica 
da ‘colonialidade do poder’. Alem disso, para Quijano, nao existe uma teleo- 
logia linear entre as diferentes formas de acumulagao capitalista (primitiva, 
absoluta e relativa, segundo a ordenagao da analise marxista eurocentrica). 
Segundo este autor, as nuiltiplas formas de acumulacao tambem sao tempo- 
ralmente coevas. Enquanto tendencia a longo prazo, as formas ‘violentas’ (a 
que o marxismo eurocentrico charna ‘primitivas’) de acumulagao de capital 
sao predominantes na periferia nao-europeia, enquanto as formas ‘abso- 
lutas’ de acumulacao predominam nas zonas de trabalho ‘livre’ do centro 
europeu. 

O segundo problema decorrente do facto de a visao dependentista 
subestimar as dinamicas culturais e ideologicas e que isso empobreceu a sua 
propria abordagem polftico-economica. Tanto as estrategias ideologico-sim- 
bolicas como as formas eurocentricas de conhecimento sao constitutivas da 
economia polftica do sistema-mundo capitalista. As estrategias simbolicas/ 
ideologicas sao um importante processo estruturante das relagoes centro- 
periferia no sistema-mundo capitalista. Os Estados centrais, por exemplo, 
desenvolvem estrategias ideologico-simbolicas ao incentivar formas de 
conhecimento ‘ocidentalistas’ (Mignolo, 1995) que privilegiam o Ocidente, 
ou ‘Oeste em detrimento do Resto’. Isto e claramente visfvel em discursos 
desenvolvimentistas que, no decurso dos ultimos cinquenta anos, se tor- 
naram uma forma de conhecimento dito ‘cientflico’. Este conhecimento 
privilegiou o ‘Ocidente’ enquanto modelo de desenvolvimento. O discurso 
desenvolvimentista oferece uma formula colonial de como se assemelhar ao 
‘Ocidente’. 

Apesar dos csforcos para combater estas formas universalistas/ociden- 
talistas de conhecimento, os dependentistas viam este conhecimento como 
uma ‘superestrutura’ ou o epifenomeno de uma ‘infra-estrutura economica’, 
nunca considerando que ele fosse constitutive da economia polftica da 
America Latina. A postulagao de zonas perifericas, como a Africa ou a Ame- 
rica Latina, como ‘regioes com problemas’ ou com ‘um atrasado nfvel de 


PARA DESCOLONIZAR OS ESTUDOS DE ECONOMIA POLfTICA E OS ESTUDOS POS-COLONIAIS 405 


desenvolvimento’ dissimulou a responsabilidade europeia e euro-americana 
na exploracao destes continentes. A postulacao de regioes ‘patologicas’ na 
periferia, por oposi^ao aos chamados padroes ‘norntais’ de desenvolvimento 
do ‘Ocidente’, justificou uma interven^ao politica e economica ainda mais 
intensa por parte das potencias imperiais. Devido ao tratamento do ‘Outro’ 
como ‘subdesenvolvido’ e ‘atrasado’, a exploracao e a dominacao por parte 
das metropoles tornaram-se justificaveis em nome da ‘missao civilizadora’. 

A pretensa superioridade do saber europeu nas mais diversas areas da 
vida foi um importante aspecto da colonialidade do poder no sistema-mundo 
colonial/moderno. Os saberes subalternos foram excluidos, omitidos, silen- 
ciados e/ou ignorados. Isto nao e um apelo a uma missao fundamentalista ou 
essencialista de salvamento da autenticidade. Do que aqui se trata e de colo- 
car a diferenpa colonial (Mignolo, 2000) no centra do processo de producao 
de conhecimento. Os saberes subalternos sao aqueles que se situam na inter- 
scccao do tradicional e do moderno. Sao formas de conhecimento hibridas e 
transculturais, nao apenas no sentido tradicional de sincretismo ou mestizaje, 
mas no sentido das ‘armas milagrosas’ de Ainre Cesaire ou daquilo a que cha- 
mei ‘cumplicidade subversiva’ (Grosfoguel, 1996) contra o sistema. Estas sao 
formas de resistencia que reinvestem de significado e transformant as formas 
dominantes de conhecimento do ponto de vista da racionalidade nao-euro- 
centrica das subjectividades subalternas, pensadas a partir de uma episte- 
ntologia de fronteira. Elas constituent aquilo a que Walter Mignolo (2000) 
chanta unta critica da ntodernidade baseada em experiences geopoliticas 
e nremorias da colonialidade. Segundo Mignolo (2000), este e um espaijo 
novo que nterece ser alvo de ntaior exploracao, conto nova dintensao critica 
da ntodernidade/ colonialidade e, simultaneanrente, como um espaco a partir 
do qual podent conceber-se novas utopias. Isto traz intportantes intplicacoes 
a producao de conhecimento. Irentos nos produzir urn novo conhecimento 
que repita ou reproduza essa especie de perspectiva dos olhos de deus que e a 
visao universalista e eurocentrica? Dizer que a unidade de analise e o sistenta- 
ntundo, e nao o Estado-nacao, nao equivale a uma visao neutra do mundo 
atraves do olhar divino. Acredito que a analise do sistema-nrundo precisa 
de descolonizar a sua epistemologia, levando a serio o lado subalterno da 
diferenca colonial: o lado da periferia, dos trabalhadores, das ntulheres, dos 
individuos racializados/colonizados, dos hontossexuais/lesbicas e dos ntovi- 
ntentos anti-sistemicos que participant no processo de producao de conhe- 
cintento. Isto signilica que, entbora o sistema-nrundo tonte o mundo conto 
unidade de analise, ele pensa a partir de unta determinada perspectiva no 
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mundo. Contudo, a analise do sistema-mundo nao encontrou uma maneira 
de incorporar os saberes subalternos nos processos de produgao de conheci- 
mento. Sem isto nao pode haver uma descolonizagao do conhecimento nem 
uma utopistica capaz de superar o eurocentrismo. A cumplicidade entre as 
ciencias sociais e a colonialidade do poder na produgao de conhecimento e 
dos desenhos imperiais globais requer novos lugares institucionais e nao-ins- 
titucionais, a partir dos quais o subalterno possa falar e ser ouvido. 

5. O Pensamento de Fronteira 

Ate ao momento, a historia do sistema-mundo patriarcal/capitalista/colo- 
nial/ moderno tem privilegiado a cultura, o conhecimento e a epistemologia 
produzidos pelo Ocidente (Spivak, 1988; Mignolo, 2000). Nenhuma cultura 
no mundo permaneceu intacta perante a modernidade europeia. Nao ha, em 
absoluto, como estar fora deste sistema. O monologismo e o desenho mono- 
topico global do Ocidente relacionam-se com outras culturas e povos a partir 
de uma posigao de superioridade e sao surdos as cosmologias e epistemolo- 
gias do mundo nao-ocidental. 

A imposigao do Cristianismo a lim de converter os chamados selvagens 
e barbaros no seculo XVI, seguida da imposigao do ‘fardo do homem branco’ 
e da sua ‘missao civilizadora’ nos seculos XVIII e XIX, da imposigao do ‘pro- 
jecto desenvolvimentista’ no seculo XX e, mais recentemente, do projecto 
imperial das intervengoes militares apoiadas na retorica da ‘democracia’ e 
dos ‘direitos humanos’ no seculo XXI, tudo isto foi imposto com recurso ao 
militarismo e a violencia sob a retorica da modernidade, com o seu apelo a 
salvar o outro dos seus proprios barbarismos. Em face da imposigao colonial 
eurocentrica, surgem duas respostas: os nacionalismos e os fundamentalis- 
mos do Terceiro Mundo. O nacionalismo apresenta solugoes eurocentricas 
para um problema global eurocentrico; reproduz uma colonialidade interna 
de poder dentro de cada Estado-nagao e reilica o Estado-nagao enquanto 
lugar privilegiado de mudanga social (Grosfoguel, 1996). Os conflitos que 
ocorrem em niveis acima e abaixo do Estado-nagao nao sao tidos em consi- 
deragao pelas estrategias politicas nacionalistas. Alem do mais, as respostas 
nacionalistas ao capitalismo global reforgam o Estado-nagao enquanto forma 
politico-institucional por excelencia do sistema-mundo patriarcal/capitalista 
colonial/ moderno. Neste sentido, o nacionalismo e cumplice do pensamento 
e das estruturas politicas eurocentricas. Por outro lado, os fundamentalismos 
terceiro-mundistas da mais variada especie respondem com a retorica de um 
essencialista ‘puro espago exterior’ a modernidade, uma ‘absoluta exteriori- 
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dade’ relativamente a esta. Sao forgas ‘modernas antimodernas’ que repro- 
duzem as oposicocs binarias do pensamento eurocentrico. Se o pensamento 
eurocentrico reivindica que a ‘democracia’ e um atributo natural do Ocidente, 
os fundamentalismos do Terceiro Mundo aceitam esta premissa eurocentrica 
e reivindicam que a democracia nao tem nada que ver com o nao-Ocidente. 
Ela e, assim, um atributo intrinsecamente europeu e imposto pelo Ocidente. 
Ambos negam o facto de muitos dos elementos que hoje consideramos parte 
da modernidade, como por exemplo a democracia, terem sido criados numa 
relacao global entre o Ocidente e o nao-Ocidente. Os europeus foram buscar 
muito do seu conhecimento utopico aos sistemas historicos nao-ocidentais 
que encontraram nas colonias, apropriando-se deles e fazendo-os parte dessa 
sua modernidade eurocentrada. Os fundamentalismos do Terceiro Mundo 
respondent a imposigao da modernidade eurocentrada enquanto desenho 
global/imperial com uma modernidade antimoderna que e tao eurocentrica, 
hierarquica, autoritaria e antidemocratica como aquela. 

Uma das muitas solugoes plausiveis para o dilenta eurocentrico versus 
fundamentalista e aquilo a que Walter Mignolo, inspirado em pensadores 
chicanos(as) como Gloria Anzaldua (1987) e Jose David Saldivar (1997), cha- 
ntou “pensamento critico de fronteira” (Mignolo, 2000). O pensamento critico 
de fronteira e a resposta epistemica do subalterno ao projecto eurocentrico 
da modernidade. Ao inves de rejeitarem a modernidade para se recolherem 
num absolutismo fundamentalista, as epistemologias de fronteira sub- 
sumem/redefinent a retorica emancipatoria da modernidade a partir das 
cosmologias e epistemologias do subalterno, localizadas no lado oprintido e 
explorado da diferenga colonial, runto a uma luta de libertagao descolonial 
em prol de um mundo capaz de superar a modernidade eurocentrada. Aquilo 
que o pensamento de fronteira produz e uma redefinigao/subsungao da cida- 
dania e da democracia, dos direitos humanos, da humanidade e das relagoes 
economicas para la das detinigoes impostas pela modernidade europeia. O 
pensamento de fronteira nao e um fundamentalismo antimoderno. E uma 
resposta transmoderna descolonial do subalterno perante a modernidade 
eurocentrica. 

Um bom exemplo disto mesmo e a luta zapatista no Mexico. Os Zapatis- 
tas nao sao fundamentalistas antimodernos, nao rejeitam a democracia nem 
se remetem a uma especie de fundamentalismo indigena. Pelo contrario, os 
zapatistas aceitam a nogao de democracia, mas redefinem-na partindo da 
pratica e da cosmologia indigena local, conceptualizando-a de acordo com 
a maxima ‘comandar obedecendo’ ou ‘todos diferentes, todos iguais’. O que 


408 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


parece ser um slogan paradoxal e, na verdade, uma redefinigao critica desco- 
lonial da democracia, recorrendo as praticas, cosmologias e epistemologias 
do subalterno. Isto leva-nos a questao de como transcender o monologo 
imperial estabelecido pela modernidade europeia-eurocentrica. 

6. A Transmodernidade ou Cosmopolitismo Critico Enquanto 
Projectos utopicos 

Um dialogo intercultural Norte-Sul nao pode ser alcancado sem que ocorra 
uma descolonizagao das relagoes de poder no mundo moderno. Um dialogo 
de tipo horizontal, por contraposigao com o dialogo vertical caracteristico 
do Ocidente, exige uma transformagao nas estruturas de poder globais. 
Nao podemos presumir um consenso habermasiano ou uma relagao igual 
entre culturas e povos globalmente extremados nos dois polos da diferenga 
colonial. Porem, podemos comegar a imaginar mundos alternatives para la 
do eurocentrismo e do fundamentalismo. A transmodernidade e o projecto 
utopico que o filosofo da libertagao Enrique Dussel (2001) propoe para 
transcender a versao eurocentrica da modernidade. Ao contrario do projecto 
de Habermas (2000), em que o objectivo e concretizar o incompleto e ina- 
cabado projecto da modernidade, a transmodernidade de Dussel visa con- 
cretizar o inacabado e incompleto projecto novecentista da descolonizagao 
da America Latina. Em vez de uma unica modernidade, centrada na Europa 
e imposta ao resto do mundo como um desenho global, Dussel propoe que 
se enfrente a modernidade eurocentrada atraves de uma multiplicidade de 
respostas criticas descoloniais que partam das culturas e lugares epistemi- 
cos subalternos de povos colonizados de todo o mundo. Na interpretagao 
que Walter Mignolo faz de Dussel, a transmodernidade seria equivalente a 
‘diversalidade enquanto projecto universal’, que e o resultado do “pensamento 
critico de fronteira” enquanto intervengao epistemica dos diversos subalternos 
(Mignolo, 2000). As epistemologias subalternas poderiam fornecer, segundo 
a redefinigao do conceito do pensador caribenho Edouard Glissant por Wal- 
ter Mignolo (2000), uma ‘diversalidade’ de respostas para os problemas da 
modernidade, conduzindo a ‘transmodernidade’. 5 

Para Dussel, a filosofia da libertagao so pode surgir se os pensadores 
criticos de cada cultura entrarem em dialogo com outras culturas. Uma das 
dagoes e que as diferentes formas de democracia, os direitos civis e a eman- 


5 Veja-se Glissant, 1989. 
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cipagao das mulheres so podem surgir das respostas criativas de epistemo- 
logias locais subalternas. Assim, e por exemplo, as mulheres ocidentais nao 
podem impor a sua nogao de emancipagao as mulheres islamicas. Os homens 
ocidentais nao podem impor a sua nogao de democracia a povos nao-oci- 
dentais. Isto nao e um apelo a uma solugao fundamentalista ou nacionalista 
para a persistencia da colonialidade ou para um particularismo de incidencia 
local e isolada. E um apelo ao pensamento critico de fronteira, como estra- 
tegia ou mecanismo conducente a um ‘mundo transmoderno’ descoloni- 
zado enquanto projecto universal que nos leve alem do eurocentrismo e do 
fundamentalismo. 

Nos liltimos 510 anos do ‘sistema-mundo patriarcal/capitalista colo- 
nial/moderno europeu/euro-americano’, passamos do ‘cristianiza-te ou dou- 
te um tiro’ do seculo XVI, para o ‘civiliza-te ou dou-te um tiro’ do seculo 
XIX, para o ‘desenvolve-te ou dou-te um tiro’ do seculo XX, para o recente 
‘neoliberaliza-te ou dou-te um tiro’ dos finais do seculo XX e para o ‘demo- 
cratiza-te ou dou-te um tiro’ do inicio do seculo XXI. Nao houve respeito 
nem reconhecimento pelas formas de democracia indigenas, fossem elas afri- 
canas, islamicas, ou outras nao-europeias. A forma liberal da democracia e a 
unica aceite e legitimada. As formas outras de democracia sao rejeitadas. Se a 
populagao nao-europeia nao aceita as condigoes da democracia liberal euro- 
americana, esta e imposta pela forga em nome da civilizagao e do progresso. 
E preciso reconceptualizar a democracia de maneira transmoderna, de modo 
a que seja descolonizada da democracia liberal, ou seja, da forma ocidental de 
democracia, que e uma forma racializada e centrada no capitalismo. 

Ao radicalizar a nogao levinasiana de exterioridade, Dussel ve uma 
potencialidade radical nos espagos relativamente externos que nao foram 
totalmente colonizados pela modernidade europeia. Estes espagos externos 
nao sao puros nem absolutos. Foram afectados e produzidos pela moderni- 
dade europeia, mas nunca totalmente subsumidos ou instrumentalizados. 
E a partir da geopolitica do conhecimento desta relativa exterioridade, ou 
margens, que emerge o “pensamento eritico de fronteira” como uma critica da 
modernidade, com vista a um mundo transmoderno pluriversal (Mignolo, 
2000) de multiplos e diversos projectos etico-politicos em que poderia 
existir um dialogo e uma comunicagao verdadeiramente horizontais entre 
todos os povos do mundo. No entanto, para concretizar este projecto uto- 
pico e essencial transformar os sistemas de dominagao e de exploragao da 
actual matriz de poder colonial do sistema-mundo patriarcal/capitalista 
colonial/ moderno. 
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7. Os Conflitos Anticapitalistas na Actualidade 

A influencia nociva da colonialidade, em todas as suas manifestagoes aos 
diferentes rn'veis (global, nacional, local), assim como os respectivos saberes 
eurocentricos, tem-se reflectido em movimentos anti-sistemicos e pensa- 
mento utopico por todo o mundo. Assim, a primeira tarefa de um projecto de 
esquerda renovado e confrontar-se com as colonialidades eurocentricas nao 
apenas da direita mas tambem da esquerda. Muitos projectos de esquerda, 
por exemplo, subestimaram as hierarquias etnico-raciais, e quando assumi- 
ram o controlo das estruturas estatais acabaram por reproduzir, no seio das 
suas organizagoes, o donn'nio branco/eurocentrado sobre os povos nao-euro- 
peus. A ‘esquerda’ internacional nunca problematizou, de forma radical, as 
hierarquias etnico-raciais construidas durante a expansao colonial europeia e 
que ainda hoje se encontram presentes na ‘colonialidade do poder’ mundial. 
Nenhum projecto radical podera hoje ter exito sent antes desmantelar estas 
hierarquias coloniais/raciais. A subestimagao do problema da colonialidade 
contribuiu, em grande medida, para a desilusao popular perante os projectos 
‘de esquerda’. A democracia (liberal ou radical) nao podera ser concretizada 
na totalidade enquanto as dinamicas coloniais/raciais mantiverem grande 
parte ou, em alguns casos, a maioria da populagao sob o estatuto de cidadaos 
de segunda. 

A perspectiva aqui enunciada nao e uma defesa da ‘politica de identi- 
dade’. As identidades subalternas poderiam servir de ponto de partida epis- 
temico para uma critica radical dos paradigmas e modos de pensar eurocen- 
tricos. Porem, uma ‘politica de identidade’ nao e o mesmo que a alteridade 
epistemologica. O ambito da ‘politica de identidade’ e limitado, nao podendo 
alcangar uma transformagao radical do sistema e da respectiva matriz de 
poder colonial. Uma vez que todas as identidades modernas sao uma cons- 
trugao da colonialidade do poder no mundo colonial/moderno, a sua defesa 
nao e tao subversiva como pode parecer a primeira vista. A identidade ‘negra’, 
‘indiana’, ‘africana’ ou identidades nacionais como a ‘colombiana’, ‘queniana’ 
ou ‘francesa’ sao construgoes coloniais. A defesa destas identidades podera 
eventualmente servir propositos progressistas, dependendo do que esta em 
causa num determinado contexto. Por exemplo, nas lutas contra uma invasao 
imperialista ou em confrontos anti-racistas contra a supremacia branca, estas 
identidades poderao servir para unificar o povo oprimido contra um inimigo 
comum. Contudo, a politica de identidade so serve os objectivos de um unico 
grupo e exige a igualdade dentro do sistema, ao inves de desenvolver uma luta 
anticapitalista radical contra o sistema. O sistema de exploragao e um espago 


PARA DESCOLONIZAR OS ESTUDOS DE ECONOMIA POLfTICA E OS ESTUDOS POS-COLONIAIS 411 


de intervengao crucial que requer aliangas mais vastas, em termos nao apenas 
de raga e diferenga sexual, mas tambem de classes e entre uma diversidade de 
grupos oprimidos, em torno da radicalizagao da nogao de igualdade social. 
Mas, ao contrario da nogao limitada, abstracta e formal de igualdade que e 
tipica da modernidade eurocentrica, a ideia aqui e alargar a nogao de igual- 
dade a todas as relagoes de opressao, sejam elas raciais, de classe, sexuais ou 
de genero. O novo universo de significagao ou novo imaginario de libertagao 
necessita de uma linguagem comum, apesar da diversidade de culturas e 
formas de opressao. Esta nova linguagem comum poderia ser obtida atraves 
da radicalizagao das nogoes libertadoras nascidas do velho padrao de poder 
colonial/moderno, tais como a liberdade (de imprensa, religiosa ou de 
expressao), as liberdades individuals ou a igualdade social, ligando-as a uma 
democratizagao radical das hierarquias politicas, epistemicas, de genero, 
sexuais, espirituais e economicas do poder a escala global. 

A proposta que Quijano faz de uma “’socializagao do poder”, por oposigao a 
uma “nacionalizagao estatista da produgao", e fundamental aqui (Quijano, 2000). 
Em vez de projectos ‘estatais socialistas’ ou ‘estatais capitalistas’ centrados na 
administragao do Estado e nas estruturas hierarquicas do poder, a estrategia 
da ‘socializagao do poder’ em todas as esferas de existencia social privilegia os 
conflitos locais e globais a favor de formas colectivas de autoridade publica. 

As comunidades, empresas, escolas, hospitais e todas as instituigoes 
que actualmente regulam a vida social seriarn autogeridas porgente apostada 
em alargar a igualdade social e a democracia a todos os espagos do existir 
social. Trata-se de um processo de capacitagao e de democratizagao radical 
a partir de baixo que nao exclui a formagao de instituigoes publicas globais 
para democratizar e socializar a produgao, a riqueza e os recursos a uma 
escala mundial. A socializagao do poder tambem ilia implicar a formagao 
de instituigoes globais para la das fronteiras nacionais ou estatais, de rnodo 
a garantir a igualdade e justiga na produgao, reprodugao e distribuigao dos 
recursos mundiais. Isto exigiria algum tipo de organizagao global demo- 
cratica autogerida, que funcionasse como uma autoridade colectiva global 
com o fim de garantir a justiga social e a igualdade social a escala mundial. 
A socializagao do poder ao nivel local e global implicaria a criagao de uma 
autoridade publica que fosse exterior e contraria as estruturas estatais. 

Baseando-se nas antigas comunidades indigenas dos Andes e nas novas 
comunidades urbanas marginais, em que a reciprocidade e a solidariedade 
sao as principais formas de interacgao social, Quijano ve o potencial utopico 
de um elemento privado social, alternative a propriedade privada, e de um 
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elemento publico nao-estatal igualmente alternativo, para la das no goes capi- 
talistas/socialistas de privado e publico. Este elemento publico nao-estatal 
(por oposigao a identificagao do estatal com o publico na ideologia liberal 
e socialista) nao esta, segundo Quijano, era contradigao com um elemento 
privado de indole social (por oposigao a uma propriedade privada de tipo 
empresarial e capitalista). O privado social e a sua autoridade institucional 
publica nao-estatal nao contradizem as liberdades pessoais/individuais nem 
o desenvolvimento colectivo. Um dos problemas do discurso liberal e socia- 
lista e que o Estado e sempre a instituigao de autoridade publica em contra- 
digao com o desenvolvimento de um crescimento alternativo do ‘privado’ e 
dos ‘individuos’. 

Os projectos desenvolvimentistas que se centram nas mudangas de 
politicas ao nivel do Estado-nagao sao obsoletos no actual quadro da eco- 
nomia-mundo, conduzindo a miragens de tipo desenvolvimentista. Um 
sistema de dominagao e exploragao que opere a escala mundial, corno e o 
caso do sistema-mundo capitalista, nao pode ter uma ‘solugao nacionaP. 
Um problema global nao pode ser resolvido no piano do Estado-nagao. Sao 
necessarias solugoes descoloniais de arnbito global. Assim, a descolonizagao 
da economia politica do sistema-mundo patriarcal/capitalista colonial/ 
moderno exige a erradicagao das continuas transferencias de riqueza do Sul 
para o Norte e a institucionalizagao de uma redistribuigao global e da trans- 
ference de riqueza do Norte para o Sul. Depois de seculos de “acumulagao 
por espoliagao” (Harvey, 2003), o Norte detem uma concentragao de riqueza 
e recursos inacessiveis ao Sul. Poderia promover-se mecanismos globais com 
vista a redistribuir a riqueza do Norte para o Sul, por meio da intervengao 
directa de organizagoes internacionais e/ou pela aplicagao de impostos sobre 
os fluxos globais de capital. Contudo, isto exigiria uma luta de poder desco- 
lonial e global, com vista a uma transformagao da rnatriz global e colonial de 
poder e, por consequencia, uma transformagao do sistema-mundo patriar- 
cal/capitalista colonial/moderno. O Norte mostra-se relutante em partilhar 
a concentragao e acumulagao de riqueza gerada pelo trabalho nao-europeu 
do Sul depois de anos de exploragao e dominagao. Ainda hoje, as politicas 
neoliberais representam uma continuagao da “acumulagao por espoliagao ” 
(Harvey, 2003) iniciada pela expansao colonial europeia com a conquista das 
Americas no seculo XVI. Muitos paises perifericos viram-se privados da sua 
riqueza e recursos nacionais durante os liltimos vinte anos de neoliberalismo 
a escala mundial, sob a supervisao e intervengao directa do Fundo Monetario 
Internacional e do Banco Mundial. Estas politicas conduziram a bancarrota 
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muitos paises da periferia e levaram a transference da riqueza do Sul para 
grandes empresas e instituigoes financeiras transnacionais sediadas no 
Norte. O e spa 90 de manobra das regioes perifericas e muito reduzido, devido 
aos constrangimentos a soberania dos Estados-nagao perifericos impostos 
pelo sistema interestatal global. Resumindo, a solugao para as desigualdades 
sociais exige que se imaginem alternativas descoloniais globais utopicas e 
que se superem os modos binarios de pensamento em termos de colonia- 
listas e nacionalistas, fundamentalistas eurocentricos e fundamentalistas de 
Terceiro Mundo. 

8. Rumo a um Projecto de ‘Diversalidade Anticapitalista Descolonial, 
Universal e Radical’ 

A necessidade de uma linguagem critica comum de descolonizagao requer 
um tipo de universalidade que ja nao seja um desenho imperial global/uni- 
versal monologico e monotopico, quer de direita ou de esquerda, imposto 
ao resto do mundo pela persuasao ou pela forga e em nome do progresso 
ou da civilizagao. A esta nova forma de universalidade, enquanto projecto 
de libertagao, chamarei ‘diversalidade anticapitalista descolonial universal 
radical’. Ao contrario dos universais abstractos das epistemologias euro- 
centricas, que subsumem/diluem o particular no que e indiferenciado, uma 
‘diversalidade anticapitalista descolonial universal radical’ e um universal 
concreto que constroi um universal descolonial, respeitando as nniltiplas 
particularidades locais nas lutas contra o patriarcado, o capitalismo, a colo- 
nialidade e a modernidade eurocentrada, a partir de uma variedade de pro- 
jectos historicos etico-epistemicos descoloniais. Isto representa uma fusao 
entre a ‘transmodernidade’ de Dussel e a ‘socializagao do poder’ de Quijano. 
A transmodernidade de Dussel conduziu-nos ao que Walter Mignolo (2000) 
caracterizou como “ diversalidade enquanto projecto universal” para descolonizar a 
modernidade eurocentrada, ao passo que a socializagao do poder de Quijano 
faz um apelo a um novo tipo de imaginario universal anticapitalista radical 
que descolonize as perspectivas marxistas/socialistas dos seus limites euro- 
centricos. A linguagem comum devera ser anticapitalista, antipatriarcal, anti- 
imperialista e contra a colonialidade do poder, rumo a um mundo em que o 
poder seja socializado sem deixar de se manter aberto a uma diversalidade 
de formas institucionais de socializagao do poder assentes nas diferentes 
respostas etico-epistemicas descoloniais dos grupos subalternos do sistema- 
mundo. Caso nao seja redetinido e reconfigurado a partir de uma perspectiva 
transmoderna, o apelo de Quijano no sentido de uma socializagao do poder 
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podera tornar-se em mais um universal abstracto conducente a um desenho 
global. As formas de luta anticapitalista e de socializagao do poder que emer- 
gem no mundo islamico sao bastante diferentes das que emergem nos povos 
indigenas das Americas ou nos povos bantu da Africa Ocidental. Todas parti- 
lham o projecto anti-imperialista, antipatriarcal, anticapitalista descolonial, 
mas dao ao projecto da socializagao do poder concepgoes e formas institu- 
cionais diversas, de acordo com as suas multiplas e diferentes epistemologias. 
Reproduzir os desenhos globais eurocentricos socialistas do seculo XX, que 
partiram de um centro epistemico eurocentrado e unilateral, nao faria mais 
do que repetir os erros que conduziram a esquerda a um desastre global. 
Do que aqui se trata e de um apelo a um universal que seja um pluriversal 
(Mignolo, 2000), um apelo a um universal concreto que ha-de incluir todas 
as particularidades epistemicas rumo a uma ‘socializagao transmoderna e 
descolonial do poder’. Como dizem os zapatistas, “luchar por un mundo donde 
otros mundos sean posibles". 
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CAPITULO 12 

INTELECTUAIS NEGROS E PRODUgAO 
DO CONHECIMENTO: ALGUMAS REFLEXOES 
SOBRE A REALIDADE BRASILEIRA 

Nilma Lino Gomes 


Pretendo tematizar nesse capitulo algumas reflexoes referentes ao intelectual 
negro e o seu lugar no contexto academico brasileiro. Trata-se de uma discus- 
sao e um processo que tem a sua origem na tensa dinamica social e racial da 
propria sociedade e nao no interior da academia, entendida aqui como a 
universidade, principal instituigao responsavel pela produgao e socializacao 
do conhecimento cientifico. A inscrcao de negros e negras no campo da pes- 
quisa cientifica e da produgao do conhecimento nao mais como objetos de 
estudo, mas como sujeitos que possuem e produzem conhecimento faz parte 
da historia das lutas sociais em prol do direito a cducacao e ao conhecimento 
assim como da luta pela superagao do racismo. 

Algumas discussoes sobre o lugar, o perfil e a produgao dos intelectuais 
negros realizadas nesse texto tem como interlocugao e dialogo as reflexoes de 
Santos (2006) 1 sobre a pluralidade interna e externa da ciencia, a superagao 
da monocultura do saber e a construgao de uma ecologia dos saberes. 

Segundo o autor, a discussao sobre a pluralidade interna da ciencia 
e marcada pelas contribuigoes das perspectivas feministas, pos-coloniais, 
multiculturais e pragmaticas e podem ser consideradas como epistemologias 
de praticas cientificas. Elas procuram uma terceira via entre a epistemologia 
convencional da ciencia moderna e outros sistemas de conhecimentos alter- 
nativos a ciencia. Trata-se de questionar a neutralidade da ciencia, tornando 
explicita a dependencia da atividade da pesquisa cientifica das escolhas sobre 
os temas, os problemas, os modelos teoricos, as metodologias, as linguagens 
e imagens e as formas de argumentagao. Ou seja, toda investigagao cientifica 
e contextualmente localizada e subjetivamente produzida. 

A pluralidade externa, ou seja, a construgao de outros saberes, diz res- 
peito a abertura a uma diversidade de modos de conhecimento e as novas 


Veja-se igualmente os capltulos de Boaventura de Sousa Santos neste volume. 


420 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


formas de relacionamento entre estes e a ciencia. Esse processo, segundo 
Santos (2006), tem sido conduzido com resultados positivos, especialmente, 
nas areas mais perifericas do sistema mundial moderno, onde o encontro 
entre os saberes hegemonicos e nao hegemonicos e mais desigual e violento. 
E nesse contexto que se encontram os intelectuais negros brasileiros. 

Para o autor supra citado, tal processo se da em um contexto de luta 
contra uma monocultura do saber, nao apenas no campo teorico, mas na 
pratica constante dos processos de investigagao. Afirmar a existencia do 
potencial infinito da diversidade epistemica do mundo e discutir o carater 
contextual e incompleto do conhecimento sao orientagoes presentes na eco- 
logia de saberes ou de praticas de saberes. 

Para Santos (2006: 154) “ a ecologia dos saberes e um conjunto de epistemolo- 
gias que partem da possibilidade da diversidade e da globalizagao contra-hegemonicas 
e pretendem contribuir para credibiliza-las e fortalece-las” . Ela se assenta em dois 
pressupostos: 

1) nao ha epistemologias neutras e as que reclamam se-lo sao as menos neutras; 2) a refle- 
xao epistemologica deve incidir nao nos conhecimentos em abstrato, mas nas praticas de 
conhecimento e seus impactos noutras praticas sociais. Quando falo de ecologia de saberes, 
entendo-a como ecologia de praticas de saberes. (Santos, 2006: 154) 

Dessa forma, a ecologia dos saberes podera nos ajudar a compreender 
a produgao, a historia, as tensoes e os desalios vividos pela intelectualidade 
negra brasileira destacando o carater inovador, contestador e a radicalidade 
politica do conhecimento e das praticas por ela produzidos. 

1. Anos 90 e a Intelectualidade Negra: Um Novo Contexto 

Podemos dizer que, atualmente, a questao racial tem encontrado um espago 
maior no campo da produgao cientifica brasileira. Tal insergao aponta uma 
possivel inflexao, a partir dos anos 90, na tentativa de melhor compreender as 
relagoes raciais no contexto das desigualdades socio-raciais. As pesquisas aca- 
demicas e oficiais comegam a considerar com mais seriedade outras dimen- 
soes e categorias para alem dos aspectos socioeconomicos. Esse processo nao 
significa apenas uma mudanga do olhar da ciencia sobre a realidade. Repre- 
senta, entre outros fatores, o resultado da pressao dos movimentos sociais de 
carater identitario e os seus sujeitos sobre o campo da produgao academica: 
negros, indigenas, mulheres, homossexuais etc. (Gomes, 2008). 
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Aos poucos, pesquisadores e pesquisadoras oriundos de diferentes 
grupos sociais e etnico-raciais e/ou comprometidos com esses setores sociais 
comccam a se inserir de maneira mais significativa nas diferentes universida- 
des do pais, sobretudo as publicas, e desencadeiam um outro tipo de produ- 
gao do conhecimento. Um conhecimento realizado ‘por’ esses sujeitos que, 
ao desenvolverem suas pesquisas, privilegiam a parceria ‘com’ os movimentos 
sociais e extrapolam a tendencia ainda hegemonica no campo das ciencias 
humanas e sociais de produzir conhecimento ‘sobre’ os movimentos e os 
seus sujeitos. 

Dentre os pesquisadores e pesquisadoras que inauguram essa nova fase 
na produgao de um conhecimento articulado as suas vivencias nos (e com) os 
movimentos sociais alguns passaram a ocupar lugar de destaque no cenario 
academico local e nacional, nas associates de pesquisa, na formagao de 
professores e em orgaos de gestao. A educagao talvez seja o campo em que tal 
insergao se fez mais presente e visivel.Tais sujeitos se configuram nao so como 
pesquisadores que atuam no meio academico. Eles produzem conhecimento 
e localizam-se no campo cientifico. Sao intelectuais, mas um outro tipo de 
intelectual, pois produzem um conhecimento que tern como objetivo dar 
visibilidade a subjetividades, desigualdades, silenciamentos e omissoes em 
relagao a determinados grupos socio-raciais e suas vivencias. Para tal, confi- 
guram -se como um coletivo, organizam-se e criam associates cientificas a 
fim de mapear, problematizar, analisar e produzir conhecimento. E aqui que 
se localizam os intelectuais negros. 

O desafio desse grupo de intelectuais esta na abertura do olhar da 
ciencia e de grupos que ocupam espagos de poder e decisao no campo da 
pesquisa cientifica para que enxerguem a realidade social para alem do 
socioeconomico e compreendam o peso da cultura, das dimensoes simbo- 
licas, da discriminagao, do preconceito, da desigualdade racial, de genero e 
de orientagao sexual na vida dos sujeitos sociais. Tal desafio esta, tambem, 
no entendimento de que nao ha como hierarquizar desigualdades. Ou seja, 
toda e qualquer forma de desigualdade precisa ser superada. Esse grupo de 
intelectuais desafia a ciencia a entender as imbricacocs das dimensoes socio- 
economicas, culturais e politicas e nao de hierarquiza-las. 

O papel dos intelectuais negros tern sido, nesse contexto, indagar a 
produgao do conhecimento academico e o lugar ocupado pelo ‘outro’, pelo 
diferente e pelas diferengas. Ao realizar essa indagagao eles se colocam como 
sujeitos coletivos e politicos que questionam a relagao entre a universidade, a 
ciencia, a produgao, o reconhecimento e a distribuigao desigual do conheci- 
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mento na sociedade. Uma desigualdade que extrapola as fronteiras regionais 
e que possui aspectos etnico-raciais, de genero, de orientagao sexual e de 
idade. Trazem tambem a reflexao de que uma sociedade e uma universidade 
que se pretendem democraticas sao reconhecidas nao somente pela sua 
contribuigao teorica para o campo da produgao do conhecimento e para o 
avango tecnologico que conseguem provocar na sociedade. Esse reconheci- 
mento passa, necessariamente, pela sua capacidade de se colocar diante dos 
problemas e demandas sociais do seu tempo e gerar conhecimento e agoes 
que impulsionem a sociedade e a propria ciencia a se democratizarem cada 
vez mais e se redefinirem por dentro e por fora. Uma democracia que nao se 
perca na construgao de uma cidadania abstrata, mas, sim, na efetivagao da 
igualdade de direitos e, dentre estes, o direito a diferenga. 

O racismo e a desigualdade racial que lamentavelmente ainda persistent 
no Brasil sao exemplos de corno este pais, a despeito da intensa diversidade 
cultural e da propalada miscigenagao racial, ainda precisa avangar. Esse e um 
dos temas trazidos por esse grupo de intelectuais, os quais articulam a mili- 
tancia politica e a produgao do conhecimento sobre a realidade etnico-racial a 
partir da sua propria vivencia racial. Embora a presenga, ainda que minima, de 
tais sujeitos ja se lizesse sentir nos circulos intelectuais brasileiros, e somente 
a partir dos anos 90 que ela passa a assumir uma especiticidade no campo do 
conhecimento academico. Esse momento e marcado pela formagao de uma 
nova geragao de negros e negras que concluem a pos-graduagao nos anos 
80 e se inserem na universidade, sobretudo a publica, como pesquisadores. 

Ao realizarem suas pesquisas e tematizarem a questao racial nas mais 
diversas areas do conhecimento, com enfase nas ciencias sociais e humanas, 
esses sujeitos produzem um conhecimento pautado nao mais no olhar do 
‘outro’, do intelectual branco comprometido (ou nao) com a luta anti-racista, 
mas pelo olhar critico e analitico do proprio negro como pesquisador da 
tematica racial. Nao mais um olhar distanciado e neutro sobre o fenomeno 
do racismo e das desigualdades raciais, mas, sim, uma analise e leitura critica 
de alguem que os vivencia na sua trajetoria pessoal e coletiva, inclusive, nos 
meios academicos. Essa insergao, sent diivida, traz tensoes. Enriquece e pro- 
blematiza as analises ate entao construidas sobre o negro e as relagoes raciais 
no Brasil, ameaga territorios historicamente demarcados dentro do campo 
das ciencias sociais e humanas, traz elementos novos de analise e novas dis- 
putas nos espagos de poder academico. E tambem colocada sob suspeita por 
aqueles que ainda acreditam na possibilidade de produgao de uma ciencia 
neutra e descolada dos sujeitos que a produzem. 
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Mas os intelectuais negros que assumem esse papel politico e academico 
nao se contentam em somente produzir conhecimento sobre a realidade 
racial nas mais diversas areas. Enquanto produzem conhecimento eles tam- 
bem se inserem politicamente na luta anti-racista e desafiam a universidade 
e os orgaos do Estado a implementarem politicas afirmativas. Sao, portanto, 
intelectuais engajados. Mas por que sera que a ciencia se tornou um espago de 
disputa teorica e politica dos intelectuais negros? Sera que os foruns politicos 
da militancia negra nao seriam suficientes como espagos nao academicos de 
produgao de saberes sobre a realidade racial? Nao podemos nos esquecer de 
que foi no contexto cientiiico do final do seculo XIX e inicio do seculo XX 
que os ‘homens de ciencia’ ajudaram a produzir as pseudo-teorias raciais 
que, naquele momento, atestavam a existencia de uma suposta inferioridade 
e superioridade racial. A ciencia serviu, naquele momento, como um instru- 
rnento de dominagao, discriminagao e racismo e a universidade foi o princi- 
pal espago de divulgagao dessas ideias e praticas. No decorrer do processo 
historico, tais teorias foram derrubadas, superadas e condenadas nos meios 
intelectuais e na realidade social, mas isso nao isenta os prejuizos sociais e o 
imaginario racista que elas ajudaram a reforgar e produzir, principalmente, na 
trajetoria dos grupos etnico-raciais sobre os quais elas incidiram. Tais resul- 
tados afetaram nao somente o campo da produgao intelectual e a sociedade 
de um modo geral, mas de maneira especifica, a vida e as trajetorias de crian- 
gas, adolescentes, jovens e adultos negros e negras, inclusive, na cducacao. 

2. A Configuracao de Um Outro Perfil Intelectual: O Intelectual Negro 

Mas e possivel afirmar a existencia do intelectual negro como um novo (ou 
outro) tipo de intelectual que, aos poucos, invade o cenario academico bra- 
sileiro? Varias tem sido as reflexoes, debates e tentativas de definigao sobre 
quem e o intelectual e qual a sua relacao com a producao de um conheci- 
mento dito engajado. Gramsci, Sartre, Merleau-Ponty, Bourdieu, Bobbio e 
tantos outros ja se debrugaram sobre esse debate. 

Dentre estes, Bobbio (1997) ve o intelectual como aquele dotado de um 
certo distanciamento entre a produgao das ideias e o poder: 

[...] uma posigao de separa$ao critica de toda forma de dominio exercido exclusivamente 
com meios coercitivos, e que tendem a propor o dominio das ideias (...) em substitui^ao ao 
dominio dos instrumentos tradicionais do poder do homem sobre o homem, e portanto, 
em ultima instancia, a transformar a sociedade existente, considerada distante demais da 
sociedade tal qual deveria existir (Bobbio, 1997: 122). 


424 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


O mesmo autor acrescenta ainda: 

[...] umgrupo de homens ( e mulheres) nao politicos, conhecidos por sua atividade 
prevalentemente literaria, que tomam posifao como homens de letras com respeito a uma 
prevarica^ao do poder politico, e combatem a razao de Estado em nome da razao sem outras 
especifica$oes, defendendo a verdade da qual se consideram os depositaries e defensores contra 
a ‘mentira util (Bobbio, 1997: 123). 

Diferentemente de Bobbio, a definigao de Gramsci talvez seja a mais 
conhecida, pois refuta a existencia de uma unica camada de intelectuais, dis- 
tinguindo dois grupos entre eles: o dos intelectuais tradicionais e o dos intelec- 
tuais organicos. Esse segundo grupo, em sua concepgao, articularia o politico 
e o cultural. Para esse autor, os grupos sociais, nascendo no terreno originario 
de uma fungao essencial no mundo da produgao economica, criam para si, ao 
mesmo tempo e de um modo organico, uma ou mais camadas de intelectuais 
que lhe dao homogeneidade e consciencia da propria fungao, nao apenas no 
campo economico, mas tantbem no social e no politico. (Gramsci, sd.: 7). 

Ser intelectual negro seria uma forma especifica de intelectual orga- 
nico? A propria origem, vivencia e atuagao desse sujeito social e politico 
nos orienta a ir mais alern. Parto do pressuposto de que existent diferentes 
maneiras de ser intelectual negro e negra. Nent todos sao participes de pen- 
samentos e produgoes emancipatorias. Ha aqueles que se nutrent de ideias 
conservadoras e outros nao. Ha aqueles que possuem uma relagao mais orga- 
nica com o Movimento Negro e outros nao. Alguns produzem conhecimento 
mais ampliado e de maior reconhecimento academico e outros nent tanto. 
Ha diferengas de genero entre ser homent e rnulher negra e localizar-se no 
terreno da intelectualidade. Adntitir as diferentes possibilidades e posicio- 
nantentos de tais sujeitos no campo cientilico e considerar a liberdade de 
expressao e a pluralidade de ideias que rnarca o lugar da universidade como 
locus privilegiado de produgao do conhecimento. 

Ao falar sobre os intelectuais negros inspiro-nte na discussao realizada 
pela intelectual e feminista negra Bell Hooks (1995), a respeito do lugar das 
intelectuais negras norte-americanas. A despeito das diferengas entre os dois 
contextos academicos, as reflexoes da autora trazent contribuigoes para o 
debate sobre o engajantento do intelectual negro brasileiro. Segundo ela, 

Nos ci'rculos politicos progressistas o trabalho dos intelectuais raramente e reconhecido 
como uma forma de ativismo; na verdade, expressoes mais visiveis de ativismo concreto sao 
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consideradas mais importantes para a luta revoluciondria do que para o trabalho mental. 
E essa desvalorizagao do trabalho intelectual que muitas vezes torna dificilpara indivi'duos 
que vem degrupos marginalizados considerarem importante o trabalho intelectual, isto e, 
uma atividade util (Hooks, 1995: 464-465). 

Mas, para alem da discussao sobre a origem, o destino e o destinatario 
do conhecimento produzido pelos intelectuais negros, talvez a sua caracte- 
ristica principal seja o fato de se localizarem em uma sociedade e uma aca- 
demia racializados e se posicionarem politicamente nesse campo. Esse pertil 
de intelectual sernpre existiu e vem aumentando nos ultimos anos. E o que 
confirma Sales Santos: 

[...] devemos deixar evidente que intelectuais negros sempre existiram no meio academico 
brasileiro (inclusive intelectuais do porte de Milton Santos, geografo mundialmente 
famoso), embora estesfossem - e ainda sejam - poucos, mas nao tao poucos quanto se 
afirma. [...] Contudo, no geral, a maioria desses poucos intelectuais negros provavelmente 
passou e passa por diversas dificuldades para chegar aonde eles chegaram, ou seja, para 
ocupar um cargo e ter o status de professor em uma universidade publica brasileira. Ade- 
mais, o isolamento a que, praticamente, estao relegados em seus departamentos, muito 
provavelmente os impossibilita de debater a questao racial brasileira de forma franca, pro- 
funda, sem niedo de represdlias e com apoio ou solidariedade racial, visto que raramente ha 
pares intelectuais negros em suas unidades academicas, como a pesquisa de Santos (2002) 
demonstrou (2008: 1-2). 

O autor acima citado ainda faz uma distincao entre intelectuais 
negros e negros intelectuais. Este segundo grupo, segundo ele, seria aquele 
considerado mais raro na academia brasileira, como por exemplo, Alberto 
Guerreiro Ramos, Lelia Gonzalez, Beatriz Nascimento, Abdias do Nasci- 
rnento, entre outros. A diferenga e que para Santos (2008) os negros inte- 
lectuais sao portadores de uma erica da convicgao do anti-racismo adquirida 
ou incorporada dos Movimentos Sociais Negros, bent como um ethos acade- 
mico-cientifico ativo, posicionado em prol da igualdade racial e politicas de 
promogao da rnesma. A interatividade entre a erica construida nesses dois 
espagos seria, portanto, uma rnarca dos negros intelectuais. 

Sem me prender a diferenciagao proposta pelo autor e, ao mesmo 
tempo, buscando definir, nesse texto, o perfil de intelectual negro que 
emerge a partir dos anos 90, e possivel dizer que a definigao aqui adotada 
corresponde aquela apontada por Santos (2008) ao conceituar o negro inte- 
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lectual. Sendo assim, o intelectual negro aqui discutido refere-se aquele pro- 
fissional que constroi sua trajetoria de produgao, reflexao e intervengao na 
interatividade entre o ethos politico da discussao da tematica racial e o ethos 
academico-cientifico adquirido no mundo da ciencia moderna. No entanto, 
ha um diferencial na definigao que apresento. O intelectual negro e tambern 
aquele que indaga a ciencia por dentro e problematiza conceitos, categorias, 
teorias e metodologias classicas que, na sua produgao, esvaziam a riqueza 
e a problematica racial ou transformam raca em mera categoria analitica 
retirando-lhe o seu carater de construgao social, cultural e politica. E ainda, 
e aquele que coloca em dialogo com a ciencia moderna os conhecimentos 
produzidos na vivencia etnico-racial da comunidade negra. 

Esse grupo de intelectuais e o principal responsavel pela constru- 
gao, desde o ano 2000, da Associagao Brasileira de Pesquisadores Negros 
(ABPN). 2 Esta associagao, de carater nacional, articula produgao teorica e 
intervengao politica e organiza o Congresso Brasileiro de Pesquisadores 
Negros - COPENE o qual se encontra na sua quinta edigao. 3 O COPENE 
e um momento de apresentagao e mapeamento da produgao cientifica reali- 
zada pelos intelectuais negros, discussoes politicas, construgao de estrategias 
academicas e de dialogo sobre a tematica racial com intelectuais africanos, 
afro-americanos e latino-americanos. E tambern um espago/tempo de viven- 
cias fortes: desde lagos de solidariedade ate tensoes e disputas teoricas e 
politicas. 

A ABPN e uma associagao sem fins lucrativos que se destina a defesa da 
pesquisa academico-cientifica e/ou espagos afins realizados prioritariamente 
por pesquisadores negros, sobre temas de interesse direto das populagoes 
negras no Brasil e todos os demais temas pertinentes a construgao e amplia- 
gao do conhecimento humano. No artigo 3 s do estatuto da Associagao e pos- 
sivel encontrar a sua finalidade: a) congregar os Pesquisadores Negros Brasi- 


2 Tive o gosto de presidir a esta associagao durante o bienio 2004 -2006. 

3 l a COPENE, data: 22-25/11/2000, Recife/UFPE. Tema: O negro e a produgao do 
conhecimento: dos 500 anos ao seculo XXI; 2 s COPENE, data: 25-29/11/2002, Sao Carlos/ 
UFSCAR, Tema: De preto a afro-descendente: a pesquisa sobre relagoes etnico-raciais no 
Brasil; 3 s COPENE: data: 05-08/09/2004, Sao Luiz/MA, Tema: Pesquisa social e politicas 
de Agao Afirmativa para Afro-descendentes; 4 s COPENE: data: 13-16/09/2006, Tema: O 
Brasil negro e suas africanidades: produgao e transmissao de conhecimentos; 5 a COPENE, 
data: 29/08/08 a 01/08/08, Goiania/UEG, Tema: Pensamento negro e anti-racismo: dife- 
renciagoes e percursos. 
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leiros; b) congregar os Pesquisadores que trabalham com temas de interesse 
direto das populates negras no Brasil; c) assistir e defender os interesses da 
ABPN e dos socios, perante os poderes publicos em geral ou entidades autar- 
quicas; d) promover conferencias, reunioes, cursos e debates no interesse da 
pesquisa sobre temas de interesse direto das populates negras no Brasil; e) 
possibilitar publicagoes de teses, dissertagoes, artigos, revistas de interesse 
direto das populagoes negras no Brasil; f) rnanter intercambio com associa- 
goes congeneres do pais e do exterior; g) defender e zelar pela manutengao da 
Pesquisa com financiamento Publico e dos Institutos de Pesquisa em Geral, 
propondo medidas para seu aprimoramento, fortalecimento e consolidagao; 
h) propor medidas para a politica de ciencia e tecnologia do Pais. 

Os intelectuais negros que organizaram, fundaram e participam ati- 
vamente desta Associagao sao tambem aqueles que, na sua maioria, inte- 
grant, fundarn e coordenant os varios Nucleos de Estudos Afro-Brasileiros 
(NEAB'S) existentes no Brasil, sobretudo, a partir de rneados dos anos 90 do 
seculo passado. E tambem a partir dos anos 90 que assistintos a emergencia 
de um numero significativo de nucleos de pesquisa e extensao fruto do pro- 
cesso mencionado anteriorntente, o qual se refere a entrada paulatina de um 
novo quadro de intelectuais negros nas universidades publicas e privadas do 
pais, engajados na luta em prol da superagao do racisnto. 4 

Os NEAB’s sao nucleos compostos de pesquisadores e pesquisadoras, na 
sua maioria negra, que tentatizam a diversidade etnico-racial e realizam agoes 
de ensino, pesquisa e extensao voltados para a niesrna. Esses nucleos, apesar 
de nem sempre ocuparem lugares hegemonicos no interior das universidades 
onde estao localizados possuem uma atuagao que se traduz na produgao de 
um conhecimento politicamente posicionado. A questao etnico-racial nao 
e considerada pelos pesquisadores que os integrant apenas conto ntais um 
tenta de pesquisa, ntas, sint, conto unta questao social, politica e de pesquisa 
que dentanda da universidade a produgao de novos conhecintentos e do 
Estado novas formas de intervengao na luta anti-racista. A produgao aca- 


4 No V Congresso Brasileiro de Pesquisadores Negros - realizado de 29/07/08 a 
01/08/08 -foi instituido oficialmente o Consorcio de Nucleos de Estudos Afro-brasileiros. 
Os integrantes do Consorcio sao pesquisadores e pesquisadoras vinculados a Associagao 
Brasileira de Pesquisadores Negros. Trata-se da institucionalizagao da parceria e do traba- 
lho conjunto que ja vem sendo realizados por varios desses nucleos e carecia de uma forma- 
lizagao. Um dos objetivos centrais do Consorcio e a realizagao de parcerias e intercambios 
entre os nucleos, realizagao de pesquisas e contatos internacionais. 
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demica e politica dos NEAB's questiona a visao de conhecimento cientifico 
desconectada da realidade social e politica do pais e das demandas colocadas 
pelos movimentos sociais e diferentes setores da sociedade. 

E nesse contexto que os intelectuais negros brasileiros produzem hoje 
conhecimento. No seu discurso, na sua producao escrita, na sua intervengao 
social, literaria e academica esses intelectuais expressam um olhar marcado 
nao so pela sua condigao de classe, mas, tambem, pela raca. E mais, a raca 
na sua intermediagao com o genero, a idade e demais lugares sociais dos 
quais participant Sao tambem sujeitos que nao estao obrigados a somente 
produzir conhecimento sobre o negro, mas que dentro de qualquer campo 
do conhecimento onde estiverem, indagam a sociedade, a universidade e a 
ciencia do lugar da raga, ou seja, nao tem receio de expressar que ja nascemos 
em um espago/tempo racializado e ate em um pensamento social racializado. 
Esses profissionais sabem a dimensao politica desse posicionamento e, por- 
tanto, nao negam que estamos em um campo no qual se cruzam relagoes de 
raga e poder. Essas mesmas relagoes, na realidade, fundam as ciencias sociais 
no seculo passado. 

Castro-Gomez (2005) alerta que as ciencias sociais e humanas no 
contexto do projeto moderno desempenharam mecanismos produtores 
de alteridades. Segundo ele, a propria acumulagao de capital tinha como 
objetivo a geragao de um pertil de ‘sujeito’ que se adaptaria facilmente as 
exigencias da produgao: branco, homem, casado, heterossexual, disciplinado, 
trabalhador, dono de si mesmo. Retomando as ideias de Foucault, este autor 
destaca que as ciencias humanas contribuiram para a criagao desse perfil na 
medida em que formaram o seu objeto de conhecimento a partir de praticas 
institucionais de reclusao e sequestro, tais como prisoes, hospitals, manico- 
mios, escolas, fabricas e sociedades coloniais. Estes foram “os laboratories que 
as ciencias sociais obtiveram a contraluz aqucla imagem de “homem” que devia promo- 
ver e sustentar os processos de acumulagao do capital ” (Castro-Gomez, 1995: 181). 
O autor ainda discute: 

Esta imagem do ‘homem racional’, obteve-se contrafaticamente mediante o 
estudo do ‘outro da razao’: o louco, o indio, o negro, o desadaptado, o preso, o homossexual, 
o indigente. A constru^ao do perfil de subjetividade que requeria tal projeto moderno exigia 
entao a supressao de todas estas diferen^as ( 2005 : 181 ). 

O mesmo autor reconhece que as mudangas da acumulagao do capital 
da atualidade nao demandam mais a supressao das diferengas, mas, sim, a 
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sua produgao. Nesse sentido, o vinculo estrutural entre as ciencias sociais e 
os novos dispositivos de poder passa por mudangas. As ciencias sociais e as 
humanidades sao impelidas a realizar uma ‘mudanga de paradigmas’ que lhes 
permita ajustar-se as exigencias sistemicas do capital global. A questao que 
se coloca e se o olhar e o imaginario estigmatizador que historicamente recai 
sobre essas diferengas conseguiu ser alterado, de fato, nesse novo contexto 
paradigmatico ou se ambos fazem parte de uma estrutura mais profunda de 
dominagao racial que ainda persiste. Uma estrutura que alimenta a descon- 
iianga a respeito da legitimidade do conhecimento produzido por sujeitos 
que historicamente foram considerados fora do lugar da razao. 

Os intelectuais negros - principalmente aqueles que elegem a ques- 
tao racial como seu foco de investigagao - irrompem contra essa alteridade 
forjada em contextos de poder. A diferenga etnico-racial que deveria ser 
suprimida no projeto moderno ou que e produzida em outros moldes no 
atual processo de globalizagao do capital adquire outro tipo de visibilidade. 
O ‘outro da razao’ passa a ocupar os lugares da racionalidade cientifica desa- 
iiando-a por meio de uma outra racionalidade que nao se dissocia da corpo- 
reidade, da musicalidade, das narrativas, da vivencia da periferia, das culturas 
negras, das formas comunitarias de aprender. Conforme aponta Boaventura 
de Sousa Santos (2006:161) “alias, as praticas de saber nao term que ser linguisticas 
e incluem outros tipos de expressao e comunicagao” . Tudo isso se da em meio a ten- 
soes e conflitos. 

A tarefa de tornar visiveis os novos mecanismos de produgao das dife- 
rengas em tempos de globalizagao apontada por Castro-Gomez como uma 
tarefa da teoria critica da sociedade e a descolonizagao das ciencias sociais e 
da filosofia pode ser vista como um desafio tambem dos intelectuais negros. 
A este se soma mais um: a ressigniiicagao da ideia de raga, nao se esquecendo 
do fato que ela pode ser compreendida como uma forma de classificagao 
social construida no processo de dominagao colonial moderno e eurocen- 
trado. Se nesse contexto a raga pode se entendida como uma construgao 
mental que expressa a experiencia basica da dominagao colonial e que desde 
entao permeia as dimensoes mais importantes do poder mundial, incluindo 
sua racionalidade especifica, o eurocentrismo (Quijano, 2005), os intelec- 
tuais negros, ao elegerem a ressigniiicagao da raga, como categoria util de 
analise para entender as relagoes raciais, colocam-se no terreno politico e 
epistemologico de ‘desconstrugao mental’, ressigniiicagao e descolonizagao 
de conceitos e categorias. Ao tematizarem a raga como construgao social, 
cultural, historica e politica, ao discutirem que a incidencia do racismo 
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sobre os negros (pretos e pardos) nao se restringe a sua ascendencia afri- 
cana e nem a sua cultura, mas esta vinculada as interpretagoes que recaem 
sobre os sinais diacriticos inscritos no corpo negro, os intelectuais negros 
re-politizam a raga e re-semantizam-na. Apesar de nao ser consenso entre a 
intelectualidade negra brasileira, a adogao da raga corno categoria anah'tica, 
sociologica, antropologica e polftica passou a operar com mais forga no 
contexto academico quando da chegada desses intelectuais e suas analises, 
interpretagoes e investigagoes. 

O intelectual negro reconhece que, nesse contexto, ser negro ou negra e 
produzir conhecimento sobre a tematica racial ou que contribua diretamente 
para a reflexao, discussao e problematizagao de questoes concernentes a 
populacao negra e suas inter-relagoes na sociedade e produzir um conheci- 
mento que extrapola o seu grupo etnico-racial especifico, problematiza e traz 
novas questoes para diferentes areas do conhecimento, culturas e sujeitos 
sociais. Trata-se de uma produgao do conhecimento e de uma postura acade- 
mica que procuram intervir. Uma produgao que pode constituir novos sujei- 
tos, subjetividades e sociabilidades e superar o epistemicidio ou o assassinio 
do conhecimento proprio da cultura subordinada e, portanto, dos grupos 
sociais seus titulares (Santos, 1996). 

Desse rnodo, nos dizeres do escritor Advair Francisco (1987) apud San- 
tos (2005) o intelectual negro pode ser visto como um “militante ativo da pala- 
vra”. Poderiamos acrescentar um militante ativo do conhecimento sobre si e 
o seu universo etnico-racial articulado a uma realidade mais ampla. Mesmo 
nao sendo assumido plenamente no circuito intelectual brasileiro ele impoe 
a sua perspectiva de mundo, mesmo que ela seja intitulada de marginal. 

As palavras e os conceitos nao estao separados da vida, do mundo, 
da realidade, das contradigoes, do sofrimento hurnano, das esperangas e 
desesperangas. Os intelectuais negros assumem um engajamento politico e 
academico porque acreditam que aquilo que produzem e escrevem nao se 
reduz a interpretagao da realidade segundo uma teoria especifica ou um rol 
de conceitos. Na realidade, a sua produgao tern um objetivo mais ousado: a 
emancipagao social e a contestagao de comodas analises cientilicas alicerga- 
das no mito da democracia racial. Retirar-nos desse comodismo e libertar- 
nos do nosso silenciamento em relagao ao peso da raga em nossa sociedade 
tern sido uma importante contribuigao desse grupo. 

Um dos maiores desafios do intelectual negro que assirn se posiciona 
talvez seja a sua capacidade e coragem de romper com estruturas opressoras, 
de construir novas categorias analiticas e literarias atraves da criagao. Isso 
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o impele a nao somente incorporar a lingua e as categorias colonizadoras 
ou hegemonicas, mas problematiza-las e apontar os seus limites. Com essa 
atitude, o intelectual negro assume a sua propria voz, a sua fala, a sua cultura 
e a do seu grupo etnico-racial. Significa ser contra-hegemonico nas ciencias, 
numa tensa relacao de inclusao-excludente, a fim de explicitar a pluralidade 
interna dessa mesma ciencia e nao a sua homogeneidade. Ele nao e um porta- 
voz, mas um sujeito que explicita o seu pertencimento a um grupo historica- 
mente excluido do lugar de produtor da ciencia e que carrega esse mesmo 
grupo na sua voz, no seu corpo, na sua forma de ler, interpretar e produzir 
conhecimento. 

Portanto, o perfil de intelectual negro discutido nesse capitulo pode 
ser considerado como engajado ou politicamente posicionado. Sendo assim, 
tambem padece dos varios pontos de tensao e de busca de definigao aponta- 
dos por Chaui, na sua reflexao sobre o silencio dos intelectuais. Dentre eles: 

A nova situagao do saber como forga produtiva determina a heteronomia do conhe- 
cimento e da te'cnica, que passant a ser determinados por imperativos exteriores ao saber, 
bem como a heterononia dos cientistas e te'cnicos, cujas pesquisas dependent do investimento 
empresarial. Ora a autonomia racional era a condigao tanto da qualidade do saber como da 
autoridade do intelectual engajado para transgredir a ordem vigente. Perdida a autonomia, 
o que resta sendo o silencio? (Chaui, 2008:12). 

Embora estejam inseridos no mesmo contexto, os intelectuais negros 
que se configuram a partir dos anos 90, no Brasil, ocupam um lugar particu- 
lar. Estao na sua maioria nas areas das ciencias sociais e humanas e realizam 
pesquisas que nao se tornam alvos tao faceis do interesse empresarial. No 
entanto, sao frutos da mesma onda de produtivismo academico e ainda vivem 
sob suspeita devido ao tipo de conhecimento politicamente posicionado que 
realizam. 

Diferentemente do contexto destacado pela autora, em que os intelec- 
tuais brasileiros considerados progressistas foram questionados por alguns 
setores da nu'dia a respeito do seu silencio em relagao aos rumos politicos do 
pais no inicio dos anos 2000, os intelectuais negros sao indagados devido a 
um outro fator: o incomodo provocado pelo seu discurso e pelo conteudo do 
mesmo. Um discurso que e, ao mesmo tempo, denuncia de uma situagao de 
estabilidade inaceitavel da desigualdade racial e anuncio de que algo novo e 
possivel de ser realizado pela sociedade brasileira na superagao desse quadro. 
Ou seja, quando a midia indaga os intelectuais negros o questionamento nao 
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recai sobre o seu silencio, mas sobre a sua fala e o conteudo do seu discurso. 
Um discurso que nao ocupa a mesma visibilidade midiatica, mas e contesta- 
dor o suficiente para causar ruido, constrangimentos e rumores. 

Os intelectuais negros brasileiros privilegiados nesse texto sao, por- 
tanto, sujeitos capazes de interpretar e pressionar a entrada para o campo 
do conhecimento cientifico de formas de saber e conhecer produzidas em 
um universo socio-politico-cultural que tern a sua historia enraizada em um 
contexto de violencia, opressao e luta. Eles constroem e organizam saberes 
a fim de superar a condigao imposta aos negros brasileiros e seus conheci- 
mentos, ou seja, de serem pegas fragmentadas da historia e memoria afro- 
brasileira. Nesse sentido, eles produzem, interpretam e reinterpretaram a 
experiencia afro-brasileira vivida na religiosidade, memoria, corporeidade, 
espago, tempo, linguagens, transformando-a em produgao de conhecimento 
e indagando a ciencia desse lugar de pertencimento e vivencia. 

Em meio a um contexto tao complexo, esses sujeitos vivenciam uma 
identidade negra dinamica. Uma identidade capaz de ser multipla e plural e, 
ao mesmo tempo politicamente uniticadora de sujeitos cujas vidas, historias 
e pertencimento foram e ainda sao violentamente marcados pelo racismo. A 
identidade negra e, no contexto das relagoes sociais, culturais e do racismo 
brasileiro, suficientemente complexa, sinuosa e plural. Dependendo da 
forma e do lugar onde opera ela podera produzir aliangas e distanciamentos 
entre os proprios negros e os seus diferentes. Ela se da atravessada por ques- 
toes culturais, subjetivas e de poder. Aproximar-se desse campo exige nao 
so conhecimento teorico, mas tambem a sensibilidade historica e politica 
para entender as multiplas identidades negras no contexto da regulagao do 
racismo e da emancipagao da resistencia negra, nos movimentos hegemoni- 
cos e contra-hegemonicos da historia. Esse e um desafio para a intelectuali- 
dade negra e para aqueles que se dedicam ao campo de produgao do conhe- 
cimento sobre relagoes raciais. 

3. Intelectuais Negros e Universidade: Novos e Velhos Desafios 

Esse grupo de intelectuais negros que hoje produz conhecimento sobre as 
relagoes raciais na universidade possui trajetorias e filiagoes diversas. Pos- 
suem origens socioeconomicas diferentes, embora a maioria seja oriunda 
de experiencias de pobreza, fazem escolhas politicas, partidarias diversas, 
porem, tern algo em comum: o Movimento Negro pode ser considerado o 
seu principal lugar de aprendizagem embora nao seja necessariamente o 
seu espago originario de atuagao politica. No entanto, o perfil de intelectual 
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negro oriundo diretamente do Movimento Negro e do Movimento de Mulhe- 
res Negras esta presente nesse grupo. 

Nesse contexto, e possfvel observar que nos ultimos anos, aos poucos, 
vem se constituindo um outro perfil de intelectual negro mais jovem cuja tra- 
jetoria passa pelo movimento social, mas nao se vincula diretamente a ele de 
forma organica. Todavia, se tivermos uma concepgao mais alargada e menos 
estereotipada de militancia negra que nos possibilite extrapolar, mas nao des- 
considerar o ativismo politico do Movimento Negro sera possivel entender a 
atuacao dos intelectuais negros que optam por produzir conhecimento sobre 
relagoes raciais no interior da universidade como uma forma de militancia. 

Militancia entendida, aqui, como uma forma de produzir conhecimento 
na academia tao valida e tao cientifica quanto outras que ja existem na univer- 
sidade. Militancia entendida tambem como produgao de um conhecimento 
que nao se esgota era si mesmo. mas propoe reflexoes teoricas que induzem 
agoes emancipatorias e de transformagao da realidade. Uma realidade de 
grupos socio-raciais com historico de discriminagao e exclusao e cujos meios 
academicos, em algum momento da sua historia, contribuiram com pseudo- 
teorias raciais que ajudaram a alimentar essa situagao. 

Entender esse contexto e construir novas formas de atuagao academica 
coloca esse grupo de intelectuais diante de velhos e novos desafios. Vejamos 
alguns deles: 

Primeiro desafio. Compreender que, quanto mais adentram o universo 
academico, os intelectuais negros se deparam com as tensoes em torno de 
formas de conhecer hegemonicas e nao hegemonicas, legitimadas e nao 
legitimadas. Estas tern a ver com a imbricagao entre ciencia, poder, classe, 
raga, genero e racismo. O espago da universidade e um espago marcado pelas 
relagoes de poder, portanto, mexer nas estruturas internas da universidade e 
deslocar focos de poder do lugar. 

Segundo desafio. Compreender que ha uma especificidade na forma 
como a academia e as humanidades lidam com a raga e com a intelectualidade 
negra, pois vivemos no contexto do racismo ambiguo, do mito da democracia 
racial e a academia e ainda um forte espago de expressao da branquitude. 

Segundo Bento (2002), o padrao ideal de branqueamento fornecido 
pela elite branca a sociedade e projetado ao longo da historia como um 
problema do negro. Este padrao retrata uma estrategia de protegao do pri- 
vilegio real e simbolico da brancura vivido pela populagao branca brasileira 
tanto nos setores populares quanto nas camadas medias. Nesse processo, 
interesses, medos e enfrentamentos se cruzam e a branquitude, enquanto 
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identidade racial do branco construida em contextos nos quais se cruzam 
raga e poder se realiza. 

A questao que se coloca e que ao reivindicar o direito ao conhecimento 
e o direito como produtores de conhecimento os intelectuais negros, desna- 
turalizam o canone e ajudam a desvelar o quanto ele sempre foi racial, andro- 
centrico, eurocentrico, adultocentrico e classista. E e esse mesmo potencial 
de demincia que exige desses intelectuais folego e competencia para produ- 
zirem um conhecimento denso que se coloca como alternativa ao canone e 
aos ideais da branquitude nele presentes. Exige, tambem, o desvelamento das 
formas por meio das quais a ideologia racista oculta a dominagao economica 
e etnico-racial e sustenta a alienagao sobre os conhecimentos produzidos 
pelos grupos sociais com historico de discriminagao e exclusao presente no 
imaginario e nas praticas sociais e academicas. Trata-se de uma contribuigao 
importante a recuperagao da historia, das conquistas e da memoria afro-bra- 
sileiras. Os intelectuais negros sao sujeitos auto-conhecedores dessa historia 
e das lutas do seu povo e as interpretam, reinterpretam, analisam e investi- 
gam no interior da ciencia (King, 1996). 

Terceiro desafio. A entrada dos ‘diferentes’ como produtores de ciencia 
e a chegada dos ‘ex-objetos’ ao mundo da pesquisa academica configuram 
um novo campo de tensao epistemologica e politica. Como nos diz Santos 
(2004), todo conhecimento e situado, localizado e quer se tornar senso 
comum. A ciencia moderna e uma forma de conhecer e nao a tinica. A ines- 
gotavel experiencia do mundo produz conhecimentos diversos os quais, 
no contexto do poder e na teoria social hegemonica, sao produzidos como 
ausencias. E para superar esse estado de coisas e preciso que os fagamos 
emergir como presengas. E mais, e preciso construir entre nos uma ecologia 
de saberes, capaz de colocar em dialogo as constelagoes de saberes advindos 
das mais diferentes experiences sociais. Estes devem dialogar com o saber 
cientifico sent hierarquias ou discriminagoes. 

Os intelectuais negros vivem, portanto, um processo de pressao e pas- 
sagem do lugar nao-hegemonico para o contra-hegemonico na guerra entre 
racionalidades e nos espagos de poder historicamente instaurados. A eficacia 
da entrada dos intelectuais negros nesse espago e as mudangas que os mes- 
mos tern trazido para a produgao do conhecimento nao dependent apenas 
da sua capacidade de formulagao teorica e do dominio dos instrumentais 
academicos, mas da sua capacidade de articulagao interna e externa em con- 
textos racializados e ntarcados por disputas de poder. Depende, tambem, da 
sua capacidade de nao se perder em meio a um contexto tao complexo e de 
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resistir as cobran gas e acusagoes oriundas daqueles que advogam pela ciencia 
de tradigao positivista. O desafio e produzirem conhecimento sem perder a 
sua forma de ser e ver o mundo em uma perspectiva afro-brasileira. 

4. A Atuagao Politica e Academica 

A atuacao academica e politica dos intelectuais negros que tematizam e pes- 
quisam as relagoes raciais possui um triplo efeito. Ela problematiza, politiza 
e tensiona o proprio campo do conhecimento cientifico a se abrir para o 
concurso democratico de diferentes formas de conhecer, inclusive, aquelas 
produzidas pelos diversos movimentos sociais, agoes coletivas e grupos 
etnico-raciais. Ou seja, ao focar a questao racial, esses intelectuais colocam 
em cena dimensoes de genero, de idade, de orientagao sexual, da relagao 
campo/urbano, entre outros. 

A produgao de saberes do universo afro-brasileiro da qual os intelectu- 
ais negros sao sua expressao e/ou seus pesquisadores apresenta varios desa- 
fios de investigagao, tais como: investigar as formas por meio das quais esse 
universo articula todo um campo de conhecimento, as suas formas de trans- 
missao construidas por meio da memoria, da oralidade, da ancestralidade, da 
ritualidade, da temporalidade, da corporeidade. 

Nem sempre os instrumentais metodologicos e as tradicionais catego- 
rias de analise construidas sob a egide da logica da racionalidade ocidental 
moderna dao conta de interpretar a complexidade de expressoes e vivencias 
afro-brasileiras. Tal situagao impele esse grupo de intelectuais a conhecer o 
canone e as teorizagoes sobre relagoes raciais por ele ja realizadas e produzir 
outros conhecimento, teoria e metodologias que possibilitem um outro tipo 
de analise mais aprofundada sobre a complexidade da dimensao etnico-racial 
brasileira e latino-americana sob o ponto de vista dos proprios negros. Trata- 
se, portanto, de uma luta semantica no interior da propria ciencia, assim 
como o Movimento Negro o faz no contexto da politica e das representagoes 
sobre relagoes raciais. Como ja foi dito, estamos diante do desafio da produ- 
gao de um conhecimento sobre as relagoes raciais feita pelo negro e nao sobre 
o negro ou para o negro como tern sido a tradigao academica ocidental. 

A atuagao dos intelectuais negros se da dentro da ciencia, porem, arti- 
culada com as lutas sociais dos negros. O retorno, as opinioes e as criticas da 
populagao negra sobre a produgao teorica e a atuagao desses intelectuais e 
um elo importante e uma energia vital que os alimenta, anima e, ao mesmo 
tempo tensiona. Esse e um fator importante. Diante da especificidade do 
intelectual aqui apresentado, o reconhecimento da importancia de uma 
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produgao intelectual que se insurge na relagao com o canone nao podera vir 
so do canone e nem somente das agendas e orgaos de linanciamento e moni- 
toramento das pesquisas. Tem de vir dos principais sujeitos que motivam a 
produgao e insergao intelectual, ou seja, a comunidade negra e o Movimento 
Negro. 

Por isso, nao cabe a um intelectual negro, no Brasil, se colocar desavi- 
sado e desinformado, por exemplo, sobre o contexto das agoes afirmativas. 
Elas podem nao ser o seu foco de estudo ou tema da sua area do conheci- 
mento, mas dizem respeito a sua vida e a longevidade escolar do seu grupo 
etnico-racial. Trata-se de uma questao que vai alem da ideia de inclusao social 
ou de direito a educagao superior. Na historia da educagao da populagao 
negra brasileira as agoes afirmativas estao vinculadas a luta pela dignidade, 
a cidadania e ao acesso ao conhecimento. Elas representam um momento 
privilegiado do ponto de vista academico e politico. Expressam as tensoes, 
desvelam posigoes e interpretagoes sobre a raga e trazem a tona uma profusao 
de saberes politicos, identitarios e esteticos. 

No entanto, entendendo a academia como um espago privilegiado de 
produgao do saber cientifico sob a egide da racionalidade ocidental moderna 
e que, ao mesmo tempo, e espago de expressao da branquitude podemos 
levantar um questionamento: quais sao as possibilidades e perspectivas reais 
da universidade, enquanto espago academico, vir a desempenhar o papel de 
instituigao capaz de articular os saberes oriundos de outras tradigoes e uni- 
versos socio-raciais, sem hierarquias e discriminagoes (Abib: 2005)? A univer- 
sidade e sua estrutura organizacional, curricular e de poder nos permite isso? 
Ela e capaz de redefinir-se por dentro? 

Diante de tais indagagoes os intelectuais negros terao que, alem de 
pesquisar e realizar as agoes concernentes de quem atua no campo cientifico, 
continuar tensionando a propria universidade e ocupando espagos politicos 
a fim de conseguirem algum nivel de flexibilizagao. Um dos caminhos a fim 
de superar tal situagao podera ser o fortalecimento de estruturas mais auto- 
nomas de produgao do conhecimento numa perspectiva emancipatoria, tal 
como a proposta da Universidade Popular dos Movimentos Sociais (UPMS) 
discutida por Santos (2006). 

O objetivo principal da UPMS e contribuir para aprofundar o inter- 
conhecimento no interior da globalizagao contra-hegemonica por meio da 
criagao de uma rede de interagoes orientadas para a promogao do conhe- 
cimento e a valorizagao critica da intensa diversidade de saberes e praticas 
desenvolvidas pelos diferentes movimentos e organizagoes. A UPMS possui 


INTELECTUAIS NEGROS E PRODUgAO DO CONHECIMENTO 437 


um carater inter-tematico na promogao de rc ll exo cs/arti culagoes entre 
movimentos feministas, operarios, indigenas, ecologicos, etc. Tem como 
ponto de partida o reconhecimento da ignorancia reciproca e como ponto 
de chegada a produgao partilhada de saberes tao globais e diversos como os 
proprios processos de globalizagao. Dela podern participar: ativistas e h'deres 
dos movimentos sociais, sindicalistas, investigadores das ciencias sociais e 
humanidades (Santos, 2006: 167-178). Dessa forma, ela podera ser um carni- 
nho para a realizagao do trabalho da tradugao e da hermeneutica diatopica, 
as quais serao discutidas no decorrer do texto. 

5. Reflexoes Finais: a Articulagao dos Intelectuais Negros Dentro 
e Fora da Ciencia 

Na coniiguragao do intelectual negro aqui discutido a forga organizativa da 
Associagao Brasileira de Pesquisadores Negros (ABPN) se faz rnais do que 
necessaria. Nao somente como espago para dar visibilidade aos intelectuais 
negros e sua produgao como, tambem, de articulagao, socializagao e constru- 
gao de novas estrategias conjuntas. Um espago capaz de produzir uma articu- 
lagao interna a ciencia sintonizada com as lutas sociais dos negros. 

Que caracteristica tera essa articulagao? Uma articulagao aberta o sufi- 
ciente para construir aliangas com intelectuais de outros pertencimentos 
etnico-raciais engajados nas lutas emancipatorias, no debate e na produgao 
teorica sobre a questao racial e, ao mesrno tempo, prudente o suficiente para 
desconfiar e inibir supostas aliangas que, na realidade, sao formas reeditadas 
do racismo cientifico. 

A intelectualidade negra brasileira vive ainda rnais dois desafios. O pri- 
rneiro refere-se a uma importante responsabilidade: a passagem e abertura 
de caminhos para uma geragao rnais nova de negros e negras que, aos poucos, 
vent se inserindo no rnundo academico os quais, com limites e avangos, vent 
sendo melhor preparados do ponto de vista do donn'nio dos instrumentais 
academicos, da produgao critica, da fluencia em lingua estrangeira e melhor 
orientada sobre as tensoes entre conhecimento, poder e branquitude do que 
a atual geragao. Um desdobramento desse desafio e forniar essa nova geragao 
negra competente academicamente, mas sem perder o olhar e a postura soli- 
darios sobre si, o seu segmento etnico-racial, a realidade socio-racial da qual 
faz parte e que nao reproduza as formas viciadas de disputa academica contra 
as quais os intelectuais negros adultos lutarn para superar. E tambem formar 
essa nova geragao em um processo identitario que abarque a complexidade 
do ser negro no rnundo da produgao cientifica, mas que nao deixe de denun- 
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ciar e propor alternativas de superagao do racismo e nem se perca na sedugao 
das novas edigoes e versoes academicas do mito da democracia racial. 

O segundo desafio e entender que nao ha uma concepgao de identidade 
negra unificada entre os negros quer sejam intelectuais ou nao. E compre- 
ensivel que nos momentos de ditadura e autoritarismo os grupos que lutam 
pelo direito a diferenga se unam e construam discursos unificadores de iden- 
tidade. No entanto, no exercicio da democracia, a insistencia em discursos 
unificadores como os unicos e possiveis sai na contramao do proprio direito 
a diferenga. 

A fim de nao se prender a esse tipo de discurso e de interpretagao sera 
preciso construir novos espagos de dialogo e de confronto democratico de 
argumentos e interpretagoes, no seio da intelectualidade negra, tendo o 
discernimento de que, em determinados momentos, alguns argumentos e 
interpretagoes se tornarao hegemonicos e outros nao. Apoiando-me no pen- 
samento de Santos (2006), trata-se do exercicio da tradugao e da hermeutica 
diatopica como forma de comunicagao. 

Tendo a compreensao de que a identidade negra nao e um bloco mono- 
litico e nem uma construgao universal, a compreensao das formas por meio 
das quais essa construgao opera, no Brasil, seja nos foruns politicos, seja na 
produgao do conhecimento realizada pelos intelectuais negros desafia um 
dialogo mais profundo. Um dialogo intercultural entre aqueles que sao parti- 
cipes de um mesmo contexto cultural e socio-racial. 

Esse dialogo podera ser realizado entre diferentes perils de intelectu- 
ais negros, oriundos de filiagoes teoricas e politicas diferenciadas, entre as 
jovens geragoes negras que aos poucos entrain na universidade (sobretudo 
depois das iniciativas de cotas raciais) e entre os militantes politicos do Movi- 
mento Negro. Trata-se de saberes, culturas, sentidos diversos dentro de um 
mesmo universo cultural afro-brasileiro, na construgao de novas indagagoes 
sobre a vivencia do ser negro no Brasil. Essa vivencia podera contribuir para 
novas teorizagoes acerca da identidade negra e suas complexas formas de 
realizagao. 

O exercicio da hermeutica diatopica, nesse caso, envolveria em pri- 
meiro lugar a compreensao de que os argumentos que os diferentes sujeitos 
e grupos produzem sobre a identidade negra possuem carencias e lacunas 
e, portanto, sao incompletos. A busca do preenchimento dessas lacunas e a 
ampliagao do seu sentido so poderao ser feitos mediante um dialogo aberto 
e intercultural no interior do universo cultural afro-brasileiro. 
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Ampliar ao maximo a inconsistencia da completude das analises sobre 
a identidade negra, inclusive aquelas que sao produzidas pelos proprios 
intelectuais negros, podera ser uma contribuigao da hermeneutica diatopica. 
Diferentemente do que realizar esse procedimento entre culturas e rnovi- 
mentos sociais distintos, a vivencia academica dos intelectuais negros e o 
seu lugar como um lugar ‘diferente’ que produz conhecimento sobre a sua 
propria diferenga dentro da ciencia, nos impele ao desafio do dialogo inter- 
cultural entre sujeitos de um mesmo grupo etnico-racial que ocupam lugares 
distintos na sociedade e na universidade. Este dialogo devera se desenrolar 
com um pe na academia e um pe nas lutas sociais e aqui se encontra o seu 
carater diatopico e inovador. Como alerta Santos (2006), o maior desafio e 
nao hierarquizar os argumentos, mas compreende-los na trama complexa das 
identidades e da diferenga. 

Finalizando, esse texto apresenta os desafios, reflexoes, tensoes e novas 
proposigoes vividas pelo perfil de intelectual negro que emerge nos anos 90 
dentro do qual a autora esta incluida. Trata-se de um movimento dinamico 
que entende a racionalidade envolta em ernogao, energia e sofrimento. Reto- 
mando mais uma vez as reflexoes de bell hooks (1995) e possivel afirmar que, 
muitas vezes, o trabalho intelectual leva ao confronto com duras realidades. 
Ele pode nos lembrar que a dominagao e a opressao continuant a rnoldar as 
vidas de todos, sobretudo das pessoas negras e mestigas. Esse trabalho tanto 
nos arrasta para mais perto do sofrimento como nos faz sofrer. Mas, como 
afirnta a Bell Hooks, 

Andar em meio a esse sofrimento para trabalhar com ide'ias que possam servir de 
catalisador para a transformagao de nossa consciencia e nossas vidas, e de outras, e um 
processo prazeroso e extatico. Quando o trabalho intelectual surge de uma preocupa^ao com 
a mudanfa social e poli'tica radical, quando esse trabalho e dirigido para as necessidades das 
pessoas, nos poe numa solidariedade e comunidade maiores. Enaltece fundamentalmente a 
vida ( 1995 : 478 ). 
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PARTE 4 


A Reinven9oes dos Lugares 


CAPITULO 13 

UM OCIDENTE NAO-OCIDENTALISTA?: A FILOSOFIA A 
VENDA, A DOUTA IGNORANCIA E A APOSTA DE PASCAL 

Boaventura de Sousa Santos 


E possfvel um ocidente nao-ocidentalista? Para mostrar o que entendo espe- 
citicamente por ocidentalismo e ilustrar a sua possibilidade comego por me 
deter num autor cuja obra tem sido dedicada a desmontar, um a um, todos 
os argumentos historicos e sociologicos que tem sido invocados pela historia 
canonica da Europa e do mundo. Centro-me no seu livro mais recente, The 
Theft of History (2006). Ao longo do livro, Jack Goody refere-se ao ‘west’ (oci- 
dente), entendendo por tal a Europa, ‘frequentemente a Europa ocidental’, 
corno uma pequena regiao do mundo que, por razoes varias e sobretudo a 
partir do seculo XVI, conseguiu impor ao resto do mundo as suas concepgoes 
de passado e de futuro, de tempo e de espago. Com isto, impos os seus valores 
e instituigoes e transformou-os em expressoes da excepcionalidade ociden- 
tal, ocultando assim continuidades e semelhangas com valores e instituigoes 
vigentes noutras regioes do mundo. A hegemonia desta posigao assume tais 
proporgoes que esta presente subrepticiamente mesmo nos autores que mais 
credito deram as criagoes doutras regioes do mundo, de Joseph Needham, a 
Norbert Elias, de Fernand Braudel a Edward Said. Acabam por ser eurocen- 
tricos na sua luta contra o eurocentrismo, “ uma armadilha em que eaem frequen- 
temente o pos-colonialismo e o pos-modernismo" (Goody, 2006: 5). 

Segundo Goody, uma verdadeira ‘historia global’ so sera possfvel na 
medida em que for superado tanto o eurocentrismo como o anti-eurocen- 
trisrno eurocentrico, tanto o ocidentalismo como o orientalismo. Uma tal 
historia e mais correcta no piano epistemologico e mais progressista no piano 
socio-politico e cultural. So ela permitira que o mundo se reconhega na sua 
iniinita diversidade a qual inclui tambem a inlinita diversidade das influen- 
cias cruzadas, das semelhangas e continuidades. Trata-se de uma historia que 
poe fim a todas as teleologias porque estas pressupoem sempre a eleigao de 
um passado especitico como condigao da legitimagao de um futuro unico. 

E possfvel uma tal historia? Sim, se entendida como emanagao da plu- 
ralidade de lugares e tempos a partir dos quais e escrita e, portanto, como 
tendo sempre caracter parcial. Em que consiste a parcialidade da historia glo- 
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bal proposta por Goody? Goody entende que a melhor maneira de combater 
nao eurocentricamente o eurocentrismo consiste em mostrar que tudo o que 
e atribufdo ao Ocidente como sendo excepcional e unico - sejam ela a ciencia 
moderna ou o capitalismo, o individualismo ou a democracia - tern paralelos 
e antecedentes em outras regioes e culturas do mundo. Por isso, o donn'nio 
do Ocidente nao se explica por diferengas categoriais mas por processsos de 
elaboracao e intensificagao. 

Esta historia tem o grande merito de propor um ocidente humilde, 
um ocidente que partilha com outras regioes e culturas um mosaico muito 
rnais vasto de criatividade humana. A relatividade das criagoes do ocidente e 
um desmentido da forga das razoes que as impuseram mundialmente. Mais 
plausivelmente, esta imposigao explicar-se-a pelas razoes da forga, os “guns 
and sails” 1 (Cipolla, 1965), de que ocidente se soube rnunir. A parcialidade da 
historia proposta por Goody reside em que a humildade do ocidente ante o 
mundo e obtida a custa da ocultacao dos processos, em si nada humildes e 
pelo contrario bent arrogantes, com que certas versoes do ocidente se impu- 
seram internamente ao mesmo tempo que se impunham ao resto do mundo. 
Sent duvida que Goody esta consciente disto mas, pela rnenor enfase que 
lhe confere, da por vezes a ideia de que a unidade geograiica do ocidente 
(em si, problematica) se transfere para a unidade das suas criagoes politicas, 
culturais e institucionais. A excepcionalidade das criagoes do ocidente e 
questionada, nao os processos historicos que levaram ao entendimento que 
hoje temos delas. A continuidade com o mundo oculta as descontinuidades 
categoriais internas. Em suma, o ocidente humilde pode redundar num oci- 
dente pobre. 

Sera isto uma forma insidiosa de ocidentalismo? O termo ociden- 
talismo tem gerado alguma controversia nos liltimos anos e pelo rnenos 
duas concepgoes muito distintas podem ser identificadas. O ocidentalismo 
como contra-imagem do orientalismo: a imagern que o ‘outro’, as vitimas do 
orientalismo ocidental, criarn a respeito do ocidente, 2 o ocidentalismo como 
imagern dupla do orientalismo: a imagern que o ocidente tem de si proprio 
quando submete o ‘outro’ ao orientalismo. 3 A primeira concepgao content a 


1 Em portugues, Canhoes e velas. 

2 Veja-se Buruma e Margalit, 2004. Para uma critica, veja-se Bilgrami, 2006 e para 
uma critica de Bilgrami, Robbins, 2007. Para uma versao muito diferente desta concepgao, 
o Ocidentalismo Chines, veja-se Chen, 1992. 

3 Veja-se Carrier, 1992; Coronil, 1996. Mais recentemente, veja-se Gregory, 2006. 


UM OCIDENTE NAO-OCIDENTALISTA? 447 


armadilha da reciprocidade: a ideia de que o ‘outro’, vi'tima de estereotipos 
ocidentais, tem o mesmo poder - porque tem a mesma legitimidade - para 
criar estereotipos a respeito do ocidente. A segunda concepgao e a que me 
interessa neste texto. A critica do ocidente hegemonico que ela implica e 
hoje patrimonio da teoria critica e subjaz a obra de Jack Goody. Para desmon- 
tar o ocidentalismo entendido na segunda concep^ao sao imaginaveis duas 
vias. A primeira, prosseguida por Goody em The Theft of History, consiste em 
identificar a relatividade externa do ocidente, ou seja, a continuidade entre 
as inovagocs (valores e institutes) que lhe sao atribuidas e as experiences 
similares em outras regioes e culturas do mundo. A segunda consiste em 
identificar a relatividade interna do ocidente, a infinita diversidade das expe- 
riencias do ocidente e a continuidade ou descontinuidade entre as que pros- 
peraram e acabaram por ser identificadas como especificas do ocidente e as 
que foram abandonadas, suprimidas ou simplesmente esquecidas. Qualquer 
destas vias e legitima e como ambas podem ser prosseguidas ad infinitum a 
globalidade da historia ou da sociologia a que conduzem sera sempre parcial. 
Apesar disso, ou talvez por isso, temos a ganhar se ambas forem prosseguidas 
com a mesma perscvcranca. 

Neste artigo centro-me na segunda via e para isso parto dos proprios 
argumentos de Goody. Dentre os varios ‘furtos de historia’ analisados por 
Goody selecciono tres: as concepgoes de antiguidade, de ciencia moderna e 
de teleologia do futuro. Tentarei mostrar que estes furtos cometidos sobre 
propriedades alheias, nao-ocidentais, foram tambem cometidos entre co- 
proprietarios do ocidente. Desses furtos intra-muros resultou um enorme 
empobrecimento do ocidente. Vivemos num periodo em que as criticas do 
ocidente dentro do proprio ocidente atingem um elevado nivel de auto- 
flagelagao, o que me parece necessario e saudavel, tamanho foi e continua 
a ser o dano causado pelo imperialismo e neocolonialismo de que se ali- 
menta o ocidente hegemonico. Penso, no entanto, que devolver alguns dos 
objectos furtados intra-muros e fundamental para criar um novo padrao 
de interculturalidade, nao so no mundo, como tambem, em especial, no 
interior do ocidente. Nao ha muito a esperar da interculturalidade que e 
hoje defendida por muita gente no ocidente se ela nao partir da recupe- 
racao de uma experiencia originaria de interculturalidade. No principio 
houve interculturalidade e dela passamos a culturalidade. So um ocidente 
intercultural podera querer e entender a interculturalidade do mundo e 
contribuir activamente para ela. E o mesmo se aplica a outras culturas do 
mundo passado e presente. 
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Os exercicios que proponho visam ampliar a experiencia historica do 
ocidente. Dao voz a tradigoes do ocidente que foram esquecidas ou margi- 
nalizadas porque nao se adequavam aos objectivos imperialistas e ocidenta- 
listas que vieram a dominar a partir da fusao entre modernidade ocidental 
e capitalismo. 4 Trago a colacao estas experiences e tradigoes sem qualquer 
intengao de recuperacao historica. O objectivo e intervir no presente corno se 
ele tivesse outros passados para alem daquele que fez dele o que ele e hoje. Se 
podia ter sido diferente, podera ser diferente. O meu interesse e mostrar que 
muitos dos problemas com que hoje se debate o mundo decorrem nao so do 
desperdicio da experiencia que o ocidente impos ao mundo pela forga, mas 
tambem do desperdicio da experiencia que impos a si mesmo para sustentar 
a imposigao aos outros. 5 

No que respeita a Antiguidade, Goody (2006: 26-67) argumenta que a 
ideia da excepcionalidade da Antiguidade classica - polis, democracia, liber- 
dade, economia, primado do direito, arte, logos - e uma criagao Helenocen- 
trica e teleologica que, contra a verdade dos factos, visa atribuir a excepcio- 
nalidade da Europa moderna a um comego tao excepcional quanto ela. Com 
isto, perde-se de vista a continuidade entre as criagoes da Grecia classica e 
as culturas com que teve profundas relagoes, da Persia ao Egipto, da Africa 
a Asia, e menosprezam-se as contribuigoes que elas deram para o acervo 
cultural de que o ocidente se apropriou. Neste texto, socorro-me de Luciano 
de Samosata para ilustrar a existencia de uma outra Antiguidade classica, 
centrifuga em relagao as criagoes canonicas da Grecia e multicultural em suas 
raizes. O meu interesse em Luciano reside em que ele nos pode ajudar numa 
das tarefas que eu considero centrais para reinventar a emancipagao social: 
criar distancia em relagao as tradigoes teoricas que nos conduziram ao beco 
sem saida em que nos encontramos. 

O segundo terna e a ciencia moderna. A discussao de Goody sobre a 
ciencia moderna e feita em dialogo com Joseph Needham, com a sua obra 
monumental Science and Civilization in China (1954). Para Needham, ate 1600, 
a China era tao ou mais avangada que a Europa no dominio da ciencia. Foi 
com base na Renascenga, um processo cultural exclusivo da Europa, que a 
Europa pode ganhar vantagem sobre a China atraves da conversao da ciencia 
num conhecimento exacto, assente na matematizagao das hipoteses sobre a 


4 Sobre este tema veja-se Santos, 1995. 

5 Sobre o conceito de desperdicio da experiencia, veja-se Santos, 2000. 
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natureza e na sua vcri In cacao experimental sistematica. Goody (2006: 125- 
153) refuta esta ruptura ou diferenga categorial assente na Renascenga e na 
afinidade com o capitalismo que lhe e atribuida, dada a rclacao que a bur- 
guesia estabelecera entre conhecimento exacto e lucro. Para ele, nao houve 
revolugao cientifica e a ciencia moderna nao se distingue qualitativamente da 
ciencia anterior. Consiste apenas na intensificagao de uma tradigao cientifica 
que vinha de longa data. Nao e meu proposito entrar neste debate. O que 
ponho em causa e o facto de Goody, apesar de sublinhar os antecedentes da 
Renascenga e a existencia de outras renascengas noutras culturas e noutros 
tempos, concordar com Needham - e de resto, com a historia conventional 
da modernidade europeia - quanto as caracteristicas homogeneas da Renas- 
cenga e as ligagoes entre elas e a ciencia moderna. Ora existiram muitas 
concepgoes diferentes na Renascenga, algumas delas muito diferentes das 
vierarn a caucionar a ideia do conhecimento exacto subjacente a ciencia. Para 
ilustrar uma dessa concepgoes recorro a Nicolau de Cusa (1401-1464), um 
grande filosofo da Renascenga cujas teorias em nenhum caso poderiam servir 
de suporte a arrogancia com que o ocidente engendrou o orientalismo e por 
isso nao tiveram seguidores. Podem-nos ser muito uteis hoje, num momento 
em que a confianga epistemologica da ciencia parece abalada. 

Finalmente, o livro The Theft of History e uma critica radical do teleolo- 
gisrno que dornina a tradigao canonica e eurocentrica da historia europeia e 
do rnundo. O teleologismo consiste em projectar no passado mais ou rnenos 
longinquo do ocidente uma caracteristica ou vantagem unica que explica a 
dominagao do ocidente no mundo actual e a certeza linear da sua trajectoria 
futura. Goody critica o teleologismo, pondo em causa, uma a uma, todas as 
vantagens ou caracteristicas originarias que supostamente estarao na origern 
da diferenga categorial ou qualitativa do ocidente em relagao ao resto do 
mundo. Tambem aqui o meu proposito nao e questionar Goody a este res- 
peito, mas antes apresentar uma outra tradigao da modernidade ocidental, 
uma tradigao esquecida ou marginalizada precisamente por rejeitar o teleo- 
logismo da historia - sob a forma de um questionamento teologico - e nao 
poder, por isso, ser posta ao servigo das certezas religiosas e civilizadoras do 
ocidente. Essa tradigao e a aposta de Pascal. 

Luciano de Samosata, Nicolau de Cusa e Blaise Pascal sao os rneus pon- 
tos de partida para reflectir sobre as condigoes teoricas e epistemologicas da 
superagao do ocidentalismo e do fim do roubo da historia. 
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1. A Filosofia a Venda 

Suponhamos que, por deixarem de ser liteis aos seus adeptos, eram postas a 
venda as iilosofias e as teorias que nos acompanharam nos ultimos seculos 
ou mesmo apenas nas ultimas decadas: determinismo, livre arbitrio, univer- 
salismo, relativismo, realismo, constructivismo, marxismo, liberalismo, neo- 
liberalismo, estruturalismo, pos-estruturalismo, modernismo, pos-moder- 
nismo, colonialismo, neo-colonialismo, pos-colonialismo, etc. Suponhamos 
ainda que os adeptos das diferentes teorias tinham chegado a conclusao que 
nao so as suas proprias teorias tinham deixado de ser uteis como tambem 
todas as outras. Nao estariam, pois, interessados em comprar nenhuma delas. 
Os potenciais compradores, supondo que os havia, seriam necessariamente 
gente estranha ao mundo onde as diferentes teorias tinham sido desenvol- 
vidas, mundo que, por comodidade, podemos chamar o mundo academico. 
Antes de se disporem a comprar, fariam naturalmente duas perguntas: qual 
a utilidade que esta ou aquela teoria podera ter para mini? Qual o seu prepo? 
As diferentes teorias, elas proprias ou pela voz dos seus criadores, teriam 
de responder a estas perguntas sob pena de ficarem por vender e tentariam 
responder da maneira mais apelativa e de modo a suscitar no calculo do 
potencial comprador uma boa relapao entre utilidade e prepo. Por estarem 
muitas teorias a venda, por certo que a concorrencia entre elas seria elevada. 
A dificuldade das teorias em responder as perguntas seria tanto maior quanto 
e certo que as teorias estao habituadas a impor a sua utilidade, nao a oferece- 
la, e a defini-la em termos de verdade a qual, obviamente, nao tem prepo. O 
resultado da venda dependeria nao so da bolsa dos compradores, como do 
valor dos prestimos que eles atribuissem as teorias, nao tendo estas qualquer 
possibilidade de influenciar nem a bolsa nem o valor e, portanto, as decisoes. 

Convenhamos que, se para todos nos esta venda seria em si mesma um 
escandalo, a hierarquia de valor-prepo que ela estabeleceria entre as teorias 
seria ainda muito maior. Mas o escandalo dos escandalos seria se os compra- 
dores afortunados, achando utilidade em teorias que consideramos antago- 
nicas (por exemplo, determinismo e livre arbitrio), as comprassem num so 
lote para permitir usos complementares. 

Antes que o escandalo ser vire contra mini proprio, gostaria de acres- 
centar duas notas. A primeira e que, se tal venda ocorresse, ela nao seria 
inedita. Ela foi proposta aproximadamente no ano 165 da nossa era por 
um personagem centrifugo da antiguidade classica, um classico marginal 
da cultura ocidental que nasceu ‘barbaro’ da Siria, em Samosata, junto ao 
rio Eufrates. Refiro-me a Luciano de Samosata e ao seu dialogo A Venda de 
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Filosofias (1905: 190), em que Zeus, ajudado por Hermes, poe a venda as 
diferentes escolas de filosofia grega, algumas delas trazidas pelos seus firnda- 
dores: pitagoricos, Diogenes, Heraclito e Democrito (num so lote), Socrates, 
Crisipo, epicurismo, estoicismo, cepticismo peripatetico. Hermes atrai os 
potenciais compradores, todos comerciantes, gritando alto e bom som “A 
venda! Uma variedade sortida de filosofias vivas! Posiqdes de todo o tipo! Pagamento a 
vista ou mediante garantia!” (1905: 190). A ‘mercadoria’ vai sendo exposta, os 
comerciantes vao chegando e tern o direito a interrogar cada uma das filoso- 
fias a venda, comccando invariavelmente com a pergunta pela utilidade para 
o comprador e sua familia ou grupo. O prego e estabelecido por Zeus que, 
por vezes, se lirnita a aceitar ofertas feitas pelos comerciantes compradores. 
A venda tern pleno exito e Hermes termina, ordenando as teorias que deixem 
de oferecer resistencia e sigarn com os seus compradores, ao mesrno tempo 
que avisa o publico: “Senhores, esperamos ve-los amanha. Estaremos ofereeendo novos 
lotes uteis para homens comuns, artistas e comerciantes” (1905: 206). 

A segunda nota e que nao estou tao certo que esta hipotetica e poten- 
cialmente escandalosa venda nao esteja, de facto, ja a ocorrer, sob formas 
muito rnais subtis mas nao menos eficazes e sem causar qualquer escandalo. 
Substituamos Zeus e Hermes por universidades, editoras, resenhas, revistas 
especializadas, congressos, jornais de divulgagao cultural, catalogos, amazon, 
com, e os comerciantes por estudantes, colegas, publico culto e solvente e 
o contexto da venda, das utilidades e dos pregos aparecera rnais ou menos 
evidente. A diferenga e que, estando tudo a venda e ao mesmo tempo, como 
num supermercado, ninguem passa pela experiencia humilhante de se sentir 
objecto de um especifico acto de compra e venda. Quando tudo acontece em 
geral os detalhes nao sao importantes. 

A vantagem do rnetodo de Luciano de Samosata em relagao ao contern- 
poraneo e que ele permite criar distancia em relagao as teorias, ao conheci- 
rnento constituido. Transforma-as de sujeitos em objectos, cria um campo de 
exterioridade em relagao a elas e submete-as a testes para os quais nao foram 
desenhadas. Nao permite que se disputem entre si e antes que disputem a 
atengao de estranhos sobre cujas preferences nao tern controle. Sujeita-as 
ao caos da sociedade em que sao produzidas e mostra-lhes que a verdade a 
que aspirant - a verdade que Luciano descreve como “esta criatura sombria, de 
compleiqao indefinida [...] nuae sem qualquer ornamento ,fiurtiva a observa$ao e sempre 
a desaparecer de vista” (1905: 213) - nao reside na correspondencia a uma reali- 
dade dada e sim na correspondencia a uma realidade por dar, a utilidade em 
fungao de criterios e objectivos sociais, em sentido antplo. 
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Esta distancia em rclacao ao canone teorico esta inscrita na origem e 
trajectoria de Luciano de Samosata. A cidade onde nasceu, hoje afundada 
pela barragem Ataturk, na Turquia, fora parte do Reino de Commagene, da 
antiga Armenia, depois integrado no imperio romano. Era uma regiao de 
cruzamentos comerciais e culturais muito intensos, dotada de uma viva ‘Mis- 
chkultur’ onde a iilosofia e a literatura gregas conviviam com o cristianismo 
e o judaismo e com muitas outras culturas do proximo e medio oriente. 
Luciano, um ‘sirio helenizado’, que a si proprio se chamava de ‘barbaro’, 
deixou a sua terra natal para prosseguir a sua carreira de retorico nos centros 
culturais do mundo romano. 6 

Em meu entender, este distanciamento e hoje mais necessario do que 
nunca e deve-se a uma das caracteristicas mais centrais do nosso tempo, tal- 
vez a que melhor define o seu caracter transicional. Refiro-me a discrepancia 
entre perguntas fortes e respostas fracas. Vivemos um tempo de perguntas 
fortes e de respostas fracas. Ao contrario de Habermas (1990), para quern a 
modernidade Ocidental e ainda um projecto incompleto, tenho vindo a argu- 
mentar que o nosso tempo e testemunha da crise final da hegemonia do para- 
digrna socio-cultural da modernidade ocidental e que, portanto, e um tempo 
de transiijao paradigmatica (Santos, 1995 e 2000). Os tempos de transiijao 
sao, por definicao, tempos de perguntas fortes e respostas fracas. As pergun- 
tas fortes dirigem-se nao so as nossas opijoes de vida individual e colectiva, 
mas sobretudo as fun dadoes que criam o horizonte de possibilidades entre 
as quais e possivel escolher. Sao, portanto, questoes que provocam um tipo 
particular de perplexidade. As respostas fracas sao aquelas que procuram 
responder sem por em causa o horizonte de possibilidades, imaginando nele 
virtualidades para esgotar o campo das perguntas e das respostas possiveis 
ou legitimas. Mas precisamente porque o questionamento dessa virtualidade 
esta na raiz das perguntas fortes, as respostas fracas nao atenuam a perplexi- 
dade que estas suscitam, podendo, pelo contrario aumenta-la. As perguntas 
e respostas podem variar de acordo com a cultura e a regiao do mundo. 
Contudo, a discrepancia entre a forca das questoes e a fraqueza das respostas 
parece ser comum. Deriva da diversidade contemporanea de zonas de con- 


6 Luciano de Samosata permaneceu sempre como uma figura excentrica da antigui- 
dade classica, considerado por alguns classicistas como um mero ‘jornalista’ ou um ‘artista’. 
Veja-se, em sentido contrario, entre outros, C. P. Jones (1986) e Zappala (1990). Um trata- 
mento polemico de Luciano como satirista pode ler-se em Sloterdijk (1987). 
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tacto envolvendo diferentes culturas, religioes, economias, sistemas sociais e 
politicos, e modos de vida, resultante do que vulgarmente denominamos por 
globalizagao. 7 As assimetrias de poder nestas zonas de contacto sao tao vastas 
hoje, se nao mais ainda, do que no periodo colonial, sendo mais numerosas 
e intensas. A experiencia de contacto e sempre uma experiencia de limites e 
fronteiras. Nas condicoes presentes, e a experiencia de contacto que provoca 
a discrepancia entre as perguntas fortes e as respostas fracas. 

A especificidade da discrepancia entre perguntas fortes e respostas fra- 
cas na transigao paradigmatica que vivemos resulta de os problemas do nosso 
tempo - os que suscitam as perguntas fortes - terem deixado de ser objecto 
de reflexao por parte do conhecimento privilegiado do nosso tempo, a cien- 
cia moderna, a medida que esta se institucionalizou e profissionalizou. Na 
sua origem, a ciencia teve plenamente consciencia de que os problemas mais 
importantes da existencia lhe escapavam, por exemplo, na altura, o problema 
da existencia de Deus, o problema do sentido da vida, o problema do modelo 
ou modelos de uma boa sociedade, o problema da felicidade, o problema 
das relagoes entre os homens e as outras criaturas que, nao sendo humanas, 
partilhavam com os homens a dignidade de serem igualmente criagoes de 
Deus. Estes problemas convergiam para um outro bent mais dilematico para 
a ciencia: o problema de a ciencia nao poder dar conta do fundamento da sua 
cientilicidade, da verdade cientifica enquanto verdade. No rnundo ocidental, 
estes problemas continuaram a ser do dominio da filosolia e da teologia 
durante os seculos XVII e XVIII. A partir do seculo XIX, porem, e com a cres- 
cente transformagao da ciencia em forga produtiva do capitalismo, ocorreu 
uma dupla redugao nesta complexa relagao entre saberes. Por um lado, a 
hegemonia epistemologica da ciencia converteu-a no unico conhecimento 
valido e rigoroso. Com isto, os problemas dignos de reflexao passaram a ser 
apenas aqueles a que a ciencia pudesse dar resposta. Os problemas existen- 
ces foram assim reduzidos ao que deles pudesse ser dito cientificamente, o 
que implicou uma dramatica reconversao conceptual e analitica. 

Assim se criou o que, na esteira de Ortega y Gasset (1987: 39) designo 
como pensamento ortopedico : o constrangimento e o empobrecimento cau- 
sado pela redugao dos problemas a marcos analiticos e conceptuais que 
lhes sao estranhos. Com a crescente institucionalizagao e profissionalizagao 
da ciencia - concomitante da passagem, assinalada por Foucault, do ‘inte- 


7 Sobre os processos de globalizagao, veja-se Santos, 2001: 31-110. 
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lectual universal’ ao ‘intelectual especifico’ - a ciencia passou a responder 
exclusivamente aos problemas postos por ela. A vastidao dos problemas 
existenciais que lhes subjaziam desapareceu. Mas desapareceu devido a uma 
outra redugao que entretanto ocorreu. Como acontece, em geral, com qual- 
quer hegemonia, a hegemonia da ciencia estendeu-se para alem da ciencia, 
submetendo a iilosofia, a teologia e as humanidades em geral a um processo 
de cientifizagao, um processo que ocorreu de multiplas formas, correspon- 
dentes as multiplas faces do positivismo, sobretudo na forma de positivismo 
ou empirismo logico. Com isto, o pensamento ortopedico prolongou-se para 
alem da ciencia e, com a crescente institucionalizagao e profissionalizagao 
destas disciplinas, os problemas por elas tratados passaram a ser exclusiva- 
mente os problemas por elas postos. Em surna, respostas academicas para 
problemas academicos cada vez rnais distantes e redutores dos problemas 
existenciais que estavam na sua origem, cada vez rnais irrelevantes para dar 
conta deles. 

Este vasto processo de ntonopolizagao epistemologica nao ocorreu sent 
contradigoes. O sinal delas esta precisamente na discrepancia entre pergun- 
tas fortes e respostas fracas que caracteriza o nosso tempo. Selecciono ao 
acaso quatro dessas perguntas. Primeira pergunta: se ha uma so humanidade 
porque e tao grande a diversidade dos principios, concepgoes e praticas de 
dignidade humana e tao obvias as divergences e rnesmo contradigoes entre 
elas? A resposta do pensamento ortopedico consiste em reduzir essa diversi- 
dade ao universalismo abstracto dos direitos humanos. Uma resposta fraca 
porque nega o que afirma (o universalismo) ao afirmar o que nega (a diver- 
sidade). Se os direitos humanos sao multiplos e internamente diversos, nao 
ha nenhuma razao para crer que tal multiplicidade e diversidade se coniinem 
as que eles content. Basta pensar que a diferenciagao interna dos direitos 
humanos, longe de ser um processo sistemico auto-poietico, e o resultado 
de contradigoes e lutas sociais que, entre muitas outras manifestagoes, se 
condensant em direitos. 

Segunda pergunta: existe realmente uma alternativa ao capitalismo? 
Depois do fracasso historico de tantas tentativas de construgao de uma 
sociedade nao capitalista, com consequencias tao tragicas, nao deveriamos 
buscar alternativas dentro do capitalismo em vez de alternativas ao capita- 
lismo? A perplexidade causada por esta questao reside na teoria da historia 
que lhe esta subjacente. Se tudo o que existe na historia e historico, ou seja, 
tern um principio e um tint, porque razao deveria o capitalismo ser diferente? 
Mas tambern proven! de alguns factos perturbadores. Nao existira alternativa 


UM OCIDENTE NAO-OCIDENTALISTA? 455 


para um mundo em que 500 dos individuos mais ricos detem um rendimento 
semelhante ao rendimento somado dos 40 paises mais pobres, com uma 
populagao de 416 milhoes de pessoas, (PNUD, 2005: 30) e onde a catastrofe 
ecologica e uma possibilidade cada vez menos remota? Devemos assumir 
como um facto inevitavel que os problemas causados pelo capitalismo so 
poderao ser resolvidos por mais capitalismo, que a economia da reciproci- 
dade nao e uma alternativa credivel a economia do egoismo, e que a natureza 
nao merece outra racionalidade que nao seja a irracionalidade com que e 
tratada pelo capitalismo? A perplexidade causada por estas perguntas e tanto 
maior quanto se sabe que sem a concepgao de uma sociedade alternativa e 
sem uma luta politicamente organizada que a possibilite, o presente, por 
mais violento e injusto, tende a ser despolitizado - a discussao das questoes 
politicas da lugar a discussao do caracter dos politicos - e, como consequen- 
cia, deixa de ser uma fonte de mobilizagao para a revolta, o inconformismo 
e a oposigao. 

A resposta fraca e dupla. Por um lado, no piano filosofico, a igualdade 
essencial dos homens nao colide com a desigualdade circunstancial do 
merito entre eles. Por outro lado, no piano politico, a fome e a desnutrigao 
e as pandemias nao sao causadas pelo capitalismo mas pelo contrario, pela 
incipiente penetragao deste em muitas partes do mundo. Nao resultant de 
falhas de mercado, mas antes do facto de o mercado nao estar ainda sufi- 
cientemente implantado. Sao duas respostas fracas, por um lado, porque 
qualquer cidadao comum, dotado das simples luzes da vida, sabe que, se e 
verdade que a desigualdade depende do merito, nao e menos verdade que o 
merito depende da desigualdade. E, por outro lado, porque as mesmas luzes 
mostram que, com excepgao das vacinas, a causa de um problema nao pode 
ser a sua solugao. 

A terceira pergunta pode formular-se assim: como e possivel que tudo o 
que foi defendido em nome da paz perpetua, de Adam Smith a Kant, Locke e 
Hobbes (o mercado, a democracia, o direito e o Estado) tenha produzido ou 
tenha sido impotente para impedir a produgao da situagao de guerra perpetua 
em que nos encontramos? A resposta fraca e tambem aqui dupla. As guerras 
entre paises do Sul global sao o resultado do despotismo e do atraso civiliza- 
cional enquanto as guerras entre os paises do Norte global e os do Sul global 
(incluindo o colonialismo) sao o resultado da luta contra o despotismo, em 
nome da democracia e do progresso civilizacional. A resposta e fraca porque 
para qualquer cidadao, dotado das simples luzes da vida, e estranho que, por 
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razoes tao opostas, se produza exactamente o mesmo resultado: a morte des- 
necessaria de milhoes de pessoas inocentes. Se, por definigao, o despotismo 
nao se pode impor democraticamente, e possivel impor despoticamente a 
democracia? O atraso civilizacional de alguns e o oposto ou a consequencia 
do avango civilizacional de outros? O cidadao comum tem, assim, de guardar 
as perguntas fortes para si. 

Finalmente, a quarta pergunta. Parece evidente que sem o que hoje 
designamos por natureza a humanidade nao pode sobreviver. Como explicar 
entao que o mais ambicioso projecto, posto em marcha nos liltimos quatro- 
centos anos, para controlar a natureza e a colocar ao servigo do homem, tenha 
resultado no mais tragico descontrole e na ameaga, cada vez mais iminente, 
a sobrevivencia da humanidade? A resposta fraca e conhecida e tambem e 
dupla: os problemas ambientais sao problemas cientificos e tecnologicos 
que se podem resolver com mais ciencia e tecnologia; a criagao de mercados 
ambientais de industrias da ecologia (nao necessariamente ecologicas) pode 
trazer uma nova fonte de equilibrio e de sustentabilidade ambientais. Esta 
resposta deixa o cidadao comum, dotado das simples luzes da vida, com 
uma inquietante perplexidade. Como e que estes mercados ambientais e 
industrias da ecologia podem garantir a sustentabilidade ambiental se a 
sustentabilidade de uns e de outras depende da continua ameaga da insus- 
tentabilidade ambiental? 

Esta discrepancia entre perguntas fortes e respostas fracas e uma 
caracteristica geral do nosso tempo, constitui o espirito epocal, mas os seus 
impactos nos paises do Norte global e do Sul global sao muito distintos. As 
respostas fracas tem alguma credibilidade no Norte global porque foi neste 
que mais se desenvolveu o pensamento ortopedico e porque, traduzidas em 
politicas, sao as respostas fracas que asseguram a continuagao da dominagao 
neocolonial do Sul global pelo Norte global e permitem aos cidadaos deste 
ultimo beneliciar dessa dominagao sem que dela se deem conta. No Sul glo- 
bal, as respostas fracas traduzem-se em imposigoes ideologicas e violencias 
de toda a especie no quotidiano dos cidadaos, excepto no das elites que 
constituent o pequeno mundo do Sul imperial, a ‘representagao’ do Norte 
global no Sul global. Adensa-se, no entanto, no espirito da epoca, o senti- 
mento de que esta diferenga de impactos, apesar de real e abissal, esconde a 
tragedia de uma condigao comum: a saturagao de conhecimento-lixo inces- 
santemente produzido por um pensamento ortopedico que ha muito deixou 
de pensar nas mulheres e nos homens comuns. Esta solidao exprime-se na 
carencia inabarcavel de conhecimento credivel e prudente que nos garanta 
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a todos, mulheres, homens e natureza, uma vida decente. 8 Essa carencia nao 
nos permite sequer identificar e muito menos definir a verdadeira dimensao 
dos problemas que afligem a epoca. Eles manifestam-se como um conjunto 
de sentimentos contraditorios: exaustao que nao esconde carencia, mal-estar 
que nao esconde injustiga, raiva que nao exclui esperanca. A exaustao decorre 
da incessante doutrinagao de vitorias onde os cidadaos, com as simples luzes 
da vida, veem derrotas, de solugoes onde veem problemas, de verdades peri- 
ciais onde veem interesses, de consensos onde veem resignagoes. O mal-estar 
decorre da falta de razoabilidade cada vez mais patente da racionalidade 
proclamada pelo pensamento ortopedico, uma maquina de injustiga que se 
vende a si propria como maquina de felicidade. A raiva emerge da regulagao 
social disfargada de emancipagao social, da autonomia individual usada para 
justificar servidoes neoesclavagistas, da proclamagao reiterada da impossi- 
bilidade de um outro mundo melhor, para calar a ideia difusa, mas muito 
genuina, de que a humanidade e a natureza tern direito a algo melhor de que 
o actual estado de coisas. Da exaustao aproveitam-se os mestres do pensa- 
mento ortopedico para a transformar em realizagao plena: o fim da historia 
(Fukuyama, 1992). Quanto ao mal-estar e a raiva, sao ‘tratados’ com proteses 
farmaceuticas, com a anestesia do consumo ou, na esmagadora maioria dos 
casos, com a anestesia da ideologia do consumo sent possibilidade realista 
de consumo e, linalmente, com a vertigem da industria do entretenimento. 
Nenhum destes mecanismos, porem, parece funcionar de modo a disfargar 
totalmente, com a eficacia do funcionamento, a abissal disfungao que ele 
proprio constitui ao ser necessario e eficaz. 

Este espirito epocal suscita o mesmo distanciamento em relagao as teo- 
rias e as disciplinas que nos e revelado por Luciano de Samosata. As teorias e 
as disciplinas estao demasiado ocupadas consigo mesmas para poderem res- 
ponder as questoes que o nosso tempo lhes coloca. O distanciamento explica 
a predominance de epistemologias negativas e, concomitantemente, de eri- 
cas e posturas politicas tambem negativas. As razoes da rejeigao do que existe 
erica, politica e epistemologicamente sao muito mais convincentes do que 
as que sao invocadas para definir e defender alternativas. Mesmo que o dese- 
quilibrio entre rejeigao e alternativa seja comum a todos os tempos, parece 
ser desproporcionalmente grande no nosso tempo. Porque o horizonte das 


8 A problematica da construgao de um conhecimento prudente para uma vida 
decente e analisada em Santos (org.), 2003. 
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revolugoes modernas colapsou ou porque o nosso tempo se indecide em 
ser demasiado premature para ser pre-revolucionario ou demasiado tardio 
para ser pos-revolucionario? Assumir plenamente o nosso tempo significa 
reconhecer essa desproporgao e proceder a partir dela. Significa, por outras 
palavras, radicalizar a rejeigao e procurar as alternativas a partir da radical 
incerteza destas. 

No piano epistemologico, o unico de que me ocupo neste texto, a 
rejeigao implica um certo tipo de acgao directa epistemologica que consiste 
em ocupar as teorias e as disciplinas em desrespeito pelos seus proprietaries 
(escolas ou correntes de pensamento, instituigoes) com um triplo objectivo: 

1. Mostrar que as teorias e disciplinas perdem a compostura e a sereni- 
dade quando sao interpeladas por questoes que nao tenham posto a 
si proprias, por mais simples que sejam; 

2. Identificar complementaridades e cumplicidades onde as teorias e 
disciplinas veem rivalidades e contradigoes; 

3. Mostrar que a eficacia das teorias e disciplinas reside tanto no 
que mostram como no que ocultam, tanto na realidade que pro- 
duzem como existente, como na realidade que produzem como 
nao-existente. 

Para realizar o primeiro objectivo sera util simular experimentagoes 
sociais em que as teorias e as disciplinas sejam postas na situagao dos 
macacos do Rei Egipcio, contada por Luciano de Samosata noutro dialogo, 
O Pescador: 


E a historia de um rei egipcio que ensinou aos seus macacos a danga da espada. As 
criaturas, com apurado instinto imitativo, rapidamente aprenderam e passaram a actuar 
na corte adornadas com trajes vermelhos e mascaras. Durante algum tempo o espectaculo 
foi um grande exito. Ate que um dia um engenhoso espectador trouxe consigo algumas nozes 
e as atirou para o palco. Num apice, os macacos esqueceram a danga, deitarani fora a sua 
humanidade e voltaram a sua macaquice: ei-los rasgando os trajes e esmagando as masca- 
ras, numa luta ferozpelas nozes. E assim ruiu o corps de ballet e a solenidade do auditorio. 
(1905: 222) 

A minha hipotese e que as teorias e disciplinas reagirao de modo nao- 
teorico e nao disciplinar quando forem objecto de questoes nao previstas 
por elas. A manipulagao ortopedica que elas exercem sobre a realidade de 
nada lhes servira no momento em que forem assim questionadas. A resposta 
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nao sera ortopedica. A imaginacao epistemologica, filosofica e sociologica 
do nosso tempo exercita-se privilegiadamente identificando as questoes 
que descompoem as teorias e disciplinas e as obrigam a confrontar-se com o 
impensado que habita o seu pensamento. Para realizar os dois ultimos objec- 
tives tambem nos podemos socorrer de Luciano de Samosata e metaforica- 
mente por a venda, tal como Zeus e Hermes, as diferentes teorias e discipli- 
nas. Compreende-se que haja resistencia. E facil imaginar o desconforto que 
terao sentido Democrito e Heraclito ao serem vendidos no mesmo lote. Por 
outro lado, as teorias e disciplinas, que se consolidaram ditando utilidades a 
sociedade, nao compreenderao que a sua utilidade possa ser objecto de ava- 
lia^ao. Do mesmo modo, as teorias e as disciplinas que teorizaram, a favor do 
capitalismo, a universalidade da concorrencia contra a cooperagao, da com- 
pra e venda contra a dadiva, do interesse proprio contra a generosidade nao 
aceitarao que elas proprias sejarn postas a venda e muito menos por agentes 
intrusos e nao certificados. 

Mas a rejeigao das teorias e disciplinas sob a forma metaforica da com- 
pra e venda nao e tao radical quanto se pensa. Afinal, se ha compra e venda 
e porque as teorias e disciplinas tern alguma utilidade. Doutro modo, seriam 
simplesmente deitadas no lixo. A radicalidade reside em avalia-las a partir 
de uma racionalidade mais ampla do que a que Ihes subjaz. Nao se trata de 
fazer uma sociologia convencional das teorias e das disciplinas, pois esta sera 
sempre refem do seu objecto sob pena de se rejeitar a si mesma. Trata-se, 
outrossim, de construir um modo de interpelar as teorias e as disciplinas a 
partir de uma racionalidade mais ampla que designo por razao cosmopolita 
assente nos procedimentos inconvencionais da sociologia transgressiva das 
ausencias e das emergencias. Como tratei detalhadamente deste tema noutro 
lugar (Santos, 2006: 87-126), limito-me aqui a reiterar que a sociologia das 
ausencias parte da ideia de que a racionalidade que subjaz ao pensamento 
ortopedico ocidental e uma racionalidade indolente, que nao reconhece e, 
por isso, desperdica, muita da experiencia social disponivel ou possivel no 
mundo. Muita da realidade que nao existe ou e impossivel e activamente 
produzida como nao existente e impossivel. Para a captar, e necessario 
recorrer a uma racionalidade mais ampla que revele a disponibilidade de 
muita experiencia social declarada inexistente (a sociologia das ausencias) e 
a possibilidade de muita experiencia social emergente, declarada impossivel 
(a sociologia das emergencias). 

Como referi, assumir a condiijao do nosso tempo consiste nao so em 
rejeitar o pensamento ortopedico como tambem em procurar alternativas 
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a partir da radical incerteza destas. Ou seja, a sociologia das ausencias e das 
emergencias deve assentar em procedimentos epistemologicos que credibi- 
lizem a busca de alternativas em condicoes de elevada incerteza. Antes de 
identificar esses procedimentos, passo a analisar as duas grandes incertezas 
que confrontam o nosso tempo e que o confrontam tanto mais quanto mais 
ele se liberta do pensamento ortopedico e da razao indolente. 

O Paradoxo da Finitude e da Infinitude 

A primeira incerteza diz respeito a diversidade inesgotavel e inabarcavel das 
experiences de vida e de saber do mundo. Os movimentos nacionalistas, 
em luta pela libertagao do colonialismo e os novos movimentos sociais - do 
movimento feminista ao movimento ecologico, do movimento indigena ao 
movimento dos afrodescendentes, do movimento campones ao movimento 
da teologia da libcrtacao, do movimento urbano ao movimento LGBT 9 - 
alem de ampliarem o ambito das lutas sociais, trouxeram consigo novas con- 
cep5oes de vida e de dignidade humana, novos universos simbolicos, novas 
cosmogonias, gnoseologias e ate ontologias. Trouxeram tambem novas emo- 
5oes e afectividades, novos sentimentos e paixoes. Foram estes movimentos 
que criaram as condigoes para a sociologia das ausencias e das emergencias. 
Paradoxalmente este processo, que aponta para a infinitude da experiencia 
humana, ocorreu de par com um outro, aparentemente contraditorio, que foi 
revelando a finitude do planeta terra, a unidade da humanidade e da natureza 
que a habita (a hipotese Gaia), os limites da sustentabilidade da vida na terra. 
O que designamos por globalizagao contribuiu, de maneira contraditoria, 
para aprofundar a duplice consciencia de infinitude e de finitude. 

A primeira incerteza coloca-nos, pois, perante o paradoxo da finitude 
e da infinitude. Como e que num mundo finito a diversidade da experiencia 
humana e potencialmente infinita? Por sua vez, este paradoxo coloca-nos 
perante uma carencia epistemologica aparentemente insuperavel: o saber 
que nos falta para captar a inesgotavel diversidade do mundo. A incerteza 
causada por esta carencia e ainda maior se tivermos em mente que a diversi- 
dade da experiencia do mundo inclui a diversidade dos saberes que existem 
no mundo e, portanto, das conccp9oes, quer sobre a finitude do mundo, quer 
sobre a propria diversidade infinita do mundo. 


9 LGBT - Lesbicas, Gays, Bissexuais, Travestis, Transexuais e Transgeneros. 
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O pensamento ortopedico e a razao indolente que lhe subjaz iludem 
esta complexidade, criando totalidades feitas de partes hontogeneas. A 
carencia a respeito da finitude transforma-se num problema tecnico-cien- 
ti'iico, enquanto a carencia a respeito da diversidade infinita e ignorada 
corno um nao-problenta. Sabemos hoje do mal-estar que esta resposta (uma 
resposta fraca) nos cria. Dai a incerteza que nos assola. Nao ha, pois, corno 
fugir a proposta de uma epistemologia que nos permita caminhar no rneio 
de tanta incerteza e que permita ver esta, nao como um constrangimento, 
mas antes como o outro lado da capacitante afirntagao de uma insuspeitada 
e inesgotavel diversidade dos saberes e das experiencias humanas. Sem que- 
rer ser demasiado essencialista, podera talvez afirmar-se, como fez Ortega 
y Gasset (1987: 51), que o ser hurnano e um ser condenando a transformar 
necessidade (finitude, sustentabilidade) era liberdade (diversidade, infini- 
tude) . E certo que mesrno que esta seja uma hipotese ontologica plausivel, ela 
so resolve em parte o paradoxo. Deixa em aberto a questao epistemologica. 
Com que saberes revelar as experiencias produzidas pelo pensamento orto- 
pedico, como nao existentes (sociologia das ausencias) ou como impossiveis 
(sociologia das emergences) ? Como identificar, avaliar e hierarquizar saberes 
tao diversos e os rnodos como constituent a experiencia do ntundo? Como 
articular os saberes que sabemos com os saberes que ignorantos? 

A Urgencia e a Mudanga Civilizacional 

A segunda condicao de incerteza diz especificamente respeito as alternativas 
culturais, politicas, sociais, econonticas que podern ser pensadas e accionadas 
a partir da inesgotavel diversidade hurnana, existindo num mundo finito. Se 
a printeira incerteza nos coloca perante o paradoxo da finitude-infinitude, a 
segunda incerteza coloca-nos perante o paradoxo da urgencia e da mudanpa 
civilizacional. Nos ultimos duzentos anos, o pensamento ortopedico, tanto a 
esquerda como a direita, e a razao indolente que lhe subjaz, atribuiram um 
sentido e uma direccao a historia assente nurna concepiiao linear do tempo 
(progresso) e nurna concep^ao evolucionista das sociedades (do subdesen- 
volvimento ao desenvolvimento). Com base nesta concep^ao, foi possivel 
definir alternativas, determinar o movimento da historia e tambem definir o 
seu fint, o estado final da evoluijao (idade positiva de Comte, solidariedade 
organica de Durkheim, industrialismo de Spencer, comunismo de Marx, etc., 
etc.). A critica desta teoria da historia esta feita e dela nao me ocupo aqui. 
Concentro-nte no que ficou do colapso dela. Apesar de o colapso ser da teoria 
no seu todo, os mestres do pensamento ortopedico manipularam-no para 
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reduzir a vigencia da teoria a definipao do ultimo estadio: as teses do fim da 
historia. E nesta posipao que se inspiram muitas das respostas fracas que tem 
sido dadas as perguntas fortes que o nosso tempo nos coloca. Vimos, porem, 
que as respostas fracas tern vindo a causar sentimentos de exaustao, carencia, 
mal-estar, injustica e raiva que estao na base do distanciamento em relapao ao 
pensamento ortopedico. Resulta daqui que a incerteza das alternativas reside 
nao nelas em si, mas no pensamento que as descredibiliza. Como tenho 
vindo a defender, nao precisamos de alternativas mas de um pensamento 
alternative de alternativas. 

Este distanciamento em relapao ao pensamento ortopedico manifesta- 
se na recusa dos futures por ele propostos e na alirmacao difusa e aspiracio- 
nal de um futuro melhor, de um outro mundo possivel . 10 E uma afirmapao 
fraca porque a sua forpa decorre mais das suas rejeipoes do que das propostas 
alternativas . * 11 E a afirmapao de um futuro melhor sem saber se ele e possivel 
e muito menos como sera. Tem a natureza de uma utopia mas de uma utopia 
muito diferente das utopias modernas. Para ela, e mais importante afirmar a 
possibilidade da alternativa do que definir o seu perfil. E uma exigencia etica 
a revelia das necessidades historicas, uma luta in extremis pelo inacabamento 
da historia. A necessidade de exigir vai de par com a incerteza do que se exige. 
Desta conjunpao decorre a preferencia pelo futuro que esta a mao, por agir 
aqui e agora, pela actio in proximis. Esta preferencia e vivida como uma necessi- 
dade que decorre da urgencia de agir sob pena de ser demasiado tarde. Tam- 
bem aqui a nossa condipao utopica diverge fundamentalmente da condipao 
utopica moderna que sempre se centrou num futuro tao brilhante quanto 
distante, na actio in distans, na submissao da tactica a estrategia. 

Mas tambem neste dominio a condipao do nosso tempo e paradoxal. Se, 
por um lado, domina o sentimento de urgencia, por agir agora ja que amanha 
pode ser demasiado tarde, por outro lado, e paradoxalmente, domina a ideia 
de que a dimensao do que ha a fazer para garantir a possibilidade de um 


10 ‘Um outro mundo e possivel’ e precisamente o mote que agrega os movimentos e 
as organizapoes sociais que se desde 2001 tem animado o Forum Social Mundial. Veja-se 
Santos, 2005, 2008a e 2008b. 

11 Mais abaixo fapo uma distinpao entre respostas fracas-fracas e respostas fracas- 
fortes e noutro lugar atribuo as mobilizapoes sociais conduzidas globalmente em nome 
do Forum Social Mundial o caracter de respostas fracas-fortes. Veja-se Santos 2008a e 
2008b. 
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mundo melhor implica uma mudanga civilizacional, a qual so podera ocorrer 
a longo prazo, uma actio in distans. 

O paradoxo traduz-se na polarizagao entre as duas temporalidades 
extremas da acgao colectiva de transform agao social: a moldura temporal da 
acgao urgente e a moldura temporal da mudanca civilizacional. A moldura 
temporal da acgao urgente decorre de fenomenos como o aquecimento 
global e a sensagao de uma eminente catastrofe ecologica, a preparacao mal 
disfargada de uma nova guerra nuclear, a erosao das condicoes de susten- 
tabilidade basica (a agua, por exemplo) da vida de camadas cada vez mais 
vastas de populagao, o impulso descontrolado para uma guerra eterna e a 
destruigao injusta de tantas vidas humanas provocadas pelo esgotamento 
dos recursos naturais, o crescimento exponencial da desigualdade social, 
as novas formas de despotismo social e a emergencia ou reemergencia de 
regimes sociais regulados apenas pela forga de diferengas de poder extremas 
ou por hierarquias estamentais de novo tipo, ditas neo-feudais. Todos estes 
factores parecem impor que seja dada prioridade imediata a acgao de curto 
prazo, aqui e agora, uma vez que o longo prazo pode nem sequer existir se as 
tendencias expressas evoluirem fora de controlo. Certamente que a pressao 
da urgencia tern origem em factores distintos no Norte global e no Sul global, 
mas parece estar presente em toda a parte. 

Por sua vez, a moldura temporal da mudanga civilizacional assenta na 
ideia de que as realidades do nosso tempo exigent mudangas civilizacionais 
mais profundas e a longo prazo. Os factos acima mencionados sao sintomas 
de estruturas profundamente enraizadas e de organizagoes que nao podem 
ser confrontadas por intervencionismo de curto prazo ja que a logica de tais 
intervengoes pertence ao actual paradigma civilizacional e, portanto, so pode 
contribuir para o reproduzir mesmo se diz combate-lo. O seculo XX provou 
com uma crueldade imensa que tomar o poder nao e suficiente, e que em vez 
de tomar o poder e necessario transforma-lo . 12 

A coexistencia destas polaridades temporais produz uma enorme tur- 
bulencia em velhas distingoes e clivagens do pensamento critico social e poli- 
tico como sejam as dicotomias entre tactica e estrategia e entre reformismo 
e revolugao. Enquanto que o sentido de urgencia apela para posigoes tacticas 
e reformistas, o sentido paradigmatico de mudanga civilizacional apela para 


12 As versoes mais extremas desta temporalidade podem mesmo apelar a transforma- 
gao do mundo sem a tomada do poder (Holloway, 2002). 
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posigoes estrategicas e revolucionarias. Mas o facto de ambos os sentidos 
coexistirem e pressionarem conjuntamente ainda que era direcgoes opostas 
desfigura os termos das distincocs e clivagens, tornando-os mais ou menos 
irrelevantes e desprovidos de sentido. Na melhor das hipoteses, transfor- 
mam-se em signiiicantes vagos, susceptiveis de apropriagoes contraditorias. 

Se a primeira incerteza da condigao do nosso tempo - a inesgotavel 
diversidade do mundo - nos poe perante o paradoxo da finitude e infinitude, 
a segunda incerteza - sobre a possibilidade de um outro mundo melhor 
- poe-nos perante o paradoxo da urgencia e da mudanga civilizacional. Esta 
dupla e paradoxal incerteza coloca-nos desafios epistemologicos e politicos 
novos. Para os enfrentar, socorro-me de duas tradigoes esquecidas da moder- 
nidade ocidental: a douta ignorancia de Nicolau de Cusa e a aposta de Pascal. 
Forarn formuladas por autores que viveram intensamente as incertezas do 
seu tempo e forarn esquecidas porque se adequavam mal as certezas que a 
modernidade ocidental pretendia garantir. Estao, pois, nos antipodas do 
pensamento ortopedico e da razao indolente que passaram a dominar nos 
seculos seguintes. Foram esquecidas por eles mas, em contrapartida, tambern 
nao foram colonizadas por eles. Sao pois, mais transparentes, quer quanto as 
suas potencialidades, quer quanto aos seus limites. Porque nao partilharam 
da aventura moderna ocidental, permaneceram no Ocidente a margem do 
Ocidente. Erarn imiteis e ate perigosas para uma aventura que era tanto 
epistemologica corno politica: o projecto imperial do colonialismo e do capi- 
talismo globais que criou a divisao abissal entre o que hoje designamos por 
Norte global e Sul global. 13 Estas duas tradigoes sao, por assim dizer, o Sul do 
Norte e por isso estao em melhores condigoes do que qualquer outras para 
aprender com o Sul global e colaborar com ele na construgao de epistemolo- 
gias que oferegam alternativas crediveis ao pensamento ortopedico e a razao 
indolente. 

2. A Douta Ignorancia 

Nicolau de Cusa, filosofo e teologo, nasceu na Alemanha em 1401 e morreu 
em 1467. Entre 1438 e 1440, escreveu a obra intitulada A Douta Ignorancia 
(2003). Confrontado com a infinitude de Deus, que nao designa como tal 


13 Esta divisao abissal transformou-se ela propria, numa condigao epistemologica. 
Sobre o pensamento abissal veja-se o Capitulo 1 deste volume. 
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e sim como ‘Maximo absolute’, o autor propoe-nos uma reflexao centrada 
na ideia do saber do nao saber. O importante nao e saber, e sim saber que se 
ignora. Diz Nicolau de Cusa, “com efeito, nenhum outro saber mais perfeito pode 
advir ao homem, mesmo ao mais estudioso, do que descobrir-se sumamente douto na sua 
ignorancia, que Ihe e propria, e sera tanto mais douto quanto mais ignorante se souber” 
(2003: 5). A novidade de Nicolau de Cusa reside em que ele usa o pretexto 
da infinitude de Deus para propor um procedimento epistemologico geral, 
que vale para o conhecimento das coisas finitas, o conhecimento do mundo. 
Por ser finite, o nosso pensamento nao pode pensar o infinite - nao ha 
proporgao entre o finite e o infinite - mas alem disso e limitado no pensar 
a finitude, o mundo. Tudo o que conhecemos esta sujeito a essa limitagao, 
pelo que conhecer e, antes de tudo, conhecer essa limitagao. Dai o saber do 
nao saber. 

A designagao ‘douta ignorancia’ pode parecer contraditoria, pois o que 
e douto e, por definigao, nao ignorante. A contradigao e, contudo, aparente 
ja que ignorar de maneira douta exige um processo de conhecimento labo- 
rioso sobre as limitagoes do que sabemos. Em Nicolau de Cusa ha, por assim 
dizer, dois tipos de ignorancia, a ignorancia ignorante, que nao sabe sequer 
que ignora, e a ignorancia douta, que sabe que ignora e o que ignora. 14 Pode 
pensar-se que Nicolau de Cusa se limita a repetir Socrates, mas, de facto, 
assim nao e. 15 E que Socrates nao conhece a ideia de infinitude que so entra 
no pensamento ocidental por via do neoplatonismo de raiz crista. 16 Esta 
ideia, sujeita a multiplas metamorfoses (progresso, emancipagao), vai ser 
fundamental na construgao do paradigma da modernidade ocidental. Mas o 
seu destino no interior deste paradigma e muito diferente daquele que tern 


14 Para Nicolau de Cusa conhecer e medir o que se pretende conhecer. A medigao 
tem lugar a dois niveis: o nivel directo ou de primeira ordem, em que assumimos a sepa- 
ragao absoluta entre a unidade de medida e o que se pretende medir; e o nivel de segunda 
ordem ou reflexivo em que medimos a primeira medigao. Esta reflexao revela que, sendo 
a unidade de medida, ela propria, um produto do conhecimento humano, aquilo que este 
ultimo mede nao pode ser separado em termos absolutos da medida com que o mede. E, 
pois, neste segundo nivel que ocorre a douta ignorancia. Nicolau de Cusa antecipa assim 
em cinco seculos o principio da incerteza de Heisenberg. Veja-se Santos, 1987: 26. Sobre a 
actualidade do pensamento de Nicolau de Cusa, veja-se Andre, 2001. 

15 Ambos, no entanto, convergem na ideia de que o que conhecemos e muito menos 
importante que o que nao conhecemos, sendo, pois, de privilegiar epistemologicamente a 
ignorancia. Veja-se tambem Miller, 2003: 16. 

16 Sobre este tema veja-se Andre, 1997: 94. 
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no pensamento de Nicolau de Cusa. As versoes dominantes do paradigma da 
modernidade transformaram o infinito num obstaculo a superar: o infinito 
e o afa infinito de o superar, controlando-o, domesticando-o, reduzindo-o 
a proporgoes finitas. Assim, a infinitude que, a partida, devia suscitar um 
sentimento de humildade perante ela, transforma-se no fundamento ultimo 
da arrogancia das versoes hegemonicas do pensamento ocidental: o pensa- 
mento ortopedico e a razao indolente. Ao contrario, em Nicolau de Cusa, 
a infinitude e aceite enquanto tal, enquanto consciencia de uma ignorancia 
radical. Nao se trata de a controlar ou dominar, mas de a reconhecer por uma 
dupla via: pela total ignorancia que temos dela; e pelas limitagoes que poe 
a precisao do conhecimento que temos das coisas finitas. Perante ela, nao e 
possivel a arrogancia, tao so a humildade. Contudo, a humildade nao significa 
negatividade ou cepticismo. Pelo contrario, a reflexao e o conhecimento dos 
limites do saber content uma insuspeitada positividade. E que, dialectica- 
mente, e como afirma Joao Maria Andre, reconhecer os limites e, de algum 
modo, estar para alem deles (1997: 94). O facto de nao ser possivel atingir a 
verdade com precisao nao nos dispensa de a buscar. Ao contrario, o que esta 
para alem dos limites (a verdade) comanda o que e possivel e exigivel dentro 
dos limites (a veracidade, enquanto busca da verdade). 

Sent surpresa, quase seis seculos depois, a dialectica da finitude/infi- 
nitude, que caracteriza o tempo presente, e muito diferente da de Cusa. A 
infinitude com que nos debatemos nao e transcendental; 17 decorre da ines- 
gotavel diversidade da experiencia humana e dos limites para a conhecer. No 
nosso tempo, a douta ignorancia sera um laborioso trabalho de reflexao e de 
interpretagao sobre esses limites, sobre as possibilidades que eles nos abrem 
e as exigencias que nos criam. Acresce que da diversidade da experiencia 
humana faz parte a diversidade dos saberes sobre a experiencia humana. 
A nossa infinitude tern assim uma contraditoria dimensao epistemologica: 
uma pluralidade infinita de saberes finitos sobre a experiencia humana no 
rnundo. A finitude de cada saber e assim dupla, constituida pelos limites do 
que conhece sobre a experiencia do mundo e pelos limites (quiga bem maio- 
res) do que conhece sobre os outros saberes do mundo e, portanto, sobre o 
conhecimento do mundo que outros saberes proporcionam. E sobretudo a 


17 A incerteza da infinitude transcendental nao desapareceu mas permanece nas 
margens ou zonas de fronteira criadas pela hegemonia do secularismo moderno. Sobre 
este tema veja-se Santos, no prelo. 
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diversidade epistemologica do mundo que causa incerteza no tempo actual. 

O saber que ignora e o saber que ignora os outros saberes que com ele parti- 
lham a tarefa infinita de dar conta das experiencias do mundo. O pensamento 
ortopedico e a razao indolente nao nos podem guiar adequadamente nesta 
incerteza porque fundam um saber (a ciencia moderna na concepgao hege- 
monica que temos dela) que conhece mal os limites do que permite conhecer 
da experiencia do mundo e conhece ainda menos os outros saberes que com 
ele partilham a diversidade epistemologica do mundo. Alias, mais do que 
nao conhecer os outros saberes, recusa reconhecer sequer que eles existam. 
Entre as experiencias dispom'veis do mundo produzidas como nao existentes, 
assumem particular importancia os saberes que nao cabem no pensamento 
ortopedico e na razao indolente. Por isso, uma das dimensoes principais da 
sociologia das ausencias e a sociologia dos saberes ausentes, ou seja, a iden- 
t ill cacao dos saberes produzidos como nao existentes pela epistemologia 
hegemonica. 

Ser um douto ignorante no nosso tempo e saber que a diversidade epis- 
temologica do mundo e potencialmente infinita e que cada saber so muito 
limitadamente tem conhecimento dela. Tambem neste aspecto a nossa 
condigao e diferente da de Nicolau de Cusa. Enquanto o saber do nao saber 
de que ele parte e um saber unico e, portanto, uma unica douta ignorancia, 
a douta ignorancia adequada ao nosso tempo e infinitamente plural. Mas 
tal como acontece com a douta ignorancia de Cusa, a impossibilidade de 
captar a infinita diversidade epistemologica do mundo nao nos dispensa de 
procurar conhece-la, pelo contrario, exige-a. A essa exigencia chamo a ecolo- 
gia de saberes. Por outras palavras, se a verdade so existe como busca da ver- 
dade, o saber so existe como ecologia de saberes . 18 Conhecidas as diferengas 
que nos separam de Nicolau de Cusa, torna-se mais facil aprender a ligao que 
ele nos da. Ela so e frutifera se formos para alem dele e o pusermos ao servigo 
das nossas preocupagoes e incertezas certamente diferentes das dele. 

A Ecologia de Saberes 

Sendo infinita, a pluralidade de saberes existentes no mundo e inatingivel 
enquanto tal, ja que cada saber so da conta dela parcialmente, a partir da sua 
especifica perspectiva. Mas, por outro lado, como cada saber so existe nessa 


18 Sobre este tema veja-se Santos, 2006: 87-126. 
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pluralidade infinita de saberes, nenhum deles se pode compreender a si 
proprio sem se referir aos outros saberes. O saber so existe como pluralidade 
de saberes tal como a ignorancia so existe como pluralidade de ignorancias. 
As possibilidades e os limites de compreensao e de acgao de cada saber so 
podem ser conhecidas na medida em que cada saber se propuser uma cont- 
paracao com outros saberes. Essa comparacao e sempre unta versao contraida 
da diversidade epistemologica do mundo, ja que esta e infinita. E, pois, uma 
com paracao limitada, mas e tambem o rnodo de pressionar ao extremo os 
limites e, de algum modo, de os ultrapassar ou deslocar. Nessa com paracao 
consiste o que designo por ecologia de saberes. 

Os limites e as possibilidades do que um dado tipo de saber permite 
conhecer sobre uma dada experiencia hurnana decorrem de esta ser tambem 
conhecida por outros saberes que esse saber ignora. Os limites e as possibi- 
lidades de cada saber resident assint, ent ultima instancia, na existencia de 
outros saberes e, por isso, so podent ser explorados e valorizados na compara- 
gao com outros saberes. Quanto menos um dado saber conhecer os lintites do 
que conhece sobre os outros saberes, tanto menos conhece os seus proprios 
lintites e possibilidades. A com paracao nao e facil mas nela reside a douta 
ignorancia adequada ao nosso tempo. 

A dificuldade da comparacao reside ent que as relagoes entre saberes 
sao assontbradas por unta assintetria. Ent principio, cada saber conhece mais 
e ntelhor os seus lintites e possibilidades e do que os lintites e possibilidades 
de outros saberes. Esta assintetria constitui o que chamo diferenga episte- 
ntologica. Ela ocorre nas relagoes entre saberes vigentes na mesma cultura 
e ainda ntais intensamente nas relagoes entre saberes vigentes ent dife- 
rentes culturas. Esta assintetria e complexa porque, sendo epistemologica, 
manifesta-se ntenos conto unta questao epistemologica do que conto unta 
questao politica. Ou seja, a assintetria entre os saberes ocorre sobreposta a 
assintetria dos poderes. Ent terntos de tipos-ideais, ha dois ntodos opostos 
de accionar essa assintetria. A printeira consiste ent maximiza-la, levando ao 
ntaximo a ignorancia a respeito dos outros saberes, ou seja, declarando a sua 
inexistencia. A este rnodo chamo fascisnto epistemologico porque constitui 
uma relagao violenta de dcstruicao ou supressao de outros saberes. Trata-se 
uma afirmagao de lorca epistemologica que oculta a epistemologia da forca. 
O fascisnto epistemologico existe sob a forma de epistenticidio cuja versao 
ntais violenta foi a conversao forcada e a supressao dos conhecintentos nao 
ocidentais levadas a cabo pelo colonialisnto europeu e que continuant hoje 
sob formas nent sentpre ntais subtis. No polo oposto, esta a tentativa de mini- 
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mizar ao maximo essa assimetria na relacao entre saberes. A complexidade 
desta tentativa decorre de ela nao poder ser realizada com exito unilateral- 
mente por um dado saber. Ao contrario, pressupoe que a assimetria seja reco- 
nhecida por outros saberes e que todos fagarn dela o motor da comparagao 
com outros saberes. Por outras palavras, a diferenga epistemologica so pode 
ser minimizada atraves de comparagoes reciprocas entre saberes na busca de 
limites e possibilidades cruzadas. A este segundo modo de viver a assimetria 
chamo a ecologia de saberes. Da analise precedente decorre que o primeiro 
modo tem predominado nas epistemologias hegemonicas da modernidade 
ocidental e nos modos de racionalidade e de pensamento que elas sustentam, 
a razao indolente e o pensamento ortopedico. A proposta que fago, da ecolo- 
gia de saberes, e a epistemologia da douta ignorancia. 

A ecologia de saberes confronta-se com dois problemas: a) corno com- 
parar saberes dada a diferenga epistemologica; b) como criar o conjunto de 
saberes que participa de um dado exercicio de ecologia de saberes ja que a 
pluralidade de saberes e inlinita. Para confrontar o primeiro, proponho a 
tradugao e para confrontar o segundo proponho a artesania das praticas. 

A Tradugao 

Por tratar deste tema noutro lugar (Santos, 2006: 127-154), limito-me aqui 
a uma breve referenda. Pautado pela douta ignorancia, cada saber conhece 
melhor os seus limites e possibilidades, comparando-se com outros saberes. A 
existencia da diferenga epistemologica faz com que a comparagao tenha de ser 
feita atraves de procedimentos de busca de proporgao e correspondence que, 
no conjunto, constituem o trabalho de tradugao. Como referi, para que estes 
procedimentos actuem e necessario que eles sejant levados a cabo por todos 
os saberes que compoem um dado circulo de ecologia de saberes. Na acepgao 
que aqui Ihe dou, a tradugao e tradugao reciproca. Atraves dela, a diferenga 
epistemologica, ao ser assumida por todos os saberes ent presenga, torna-se 
uma diferenga tendencialmente igual. Os procedimentos de proporgao e 
correspondence sao procedimentos indirectos que permitem aproximagoes 
sempre precarias ao desconhecido a partir do conhecido, ao estranho a partir 
do familiar, ao alheio a partir do proprio. Entre eles, menciono sinais, si'mbo- 
los, conjecturas, enigmas, pistas, perguntas, paradoxos, antbiguidades, etc. 19 


19 Tambem aqui haveria muito a aprender com uma outra tradigao ocidental esque- 
cida ou marginalizada, a reflexao filosofica realizada na primeira modernidade ocidental 
(seculo XVI-XVII) , a modernidade iberica, ern especial a reflexao filosofica dos Conimbri- 
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O uso reciproco destes procedimentos, longe de eliminar a incompletude de 
cada saber, aumenta-a. A douta ignorancia consiste precisamente em levar 
ao nraxinto a consciencia dessa incompletude. O aumento da incompletude 
resulta da astucia da douta ignorancia. O exercicio reiterado da tradugao vai 
revelando que os procedimentos desenvolvidos para conhecer outros saberes 
sao os rnesmos com que cada saber conhece a experiencia do rnundo em geral 
e nao apenas a experiencia epistemologica do mundo. 

Os procedimentos da tradugao, ainda que basicamente os rnesmos, 
variant consoante os diferentes saberes pertencent a ntesma cultura ou a cul- 
turas diferentes. Neste ultimo caso, a tradugao assume a forma de tradugao 
intercultural e o seu exercicio e particularmente complexo. 

A Artesania das Praticas 

Tal conto o fascisnto epistemologico, a ecologia de saberes e uma opgao 
epistemologica e politica. Sendo sempre lintitado o conjunto de saberes que 
integra a ecologia dos saberes, ha que definir como se constituent esses con- 
juntos. A partida, e possivel urn mimero ilintitado de ecologias de saberes, tao 
ilintitado quanto o da diversidade epistemologica do mundo. Cada exercicio 
de ecologia de saberes intplica unta selecgao de saberes e urn cantpo de inte- 
racgao onde o exercicio tent lugar. Urn e outro sao deiinidos ent fungao de 
objectivos nao epistemologicos. A incerteza sobre a diversidade inesgotavel 
da experiencia do mundo decorre de unta preocupagao ent nao desperdigar a 
experiencia do mundo num contexto ent que este parece ter esgotado a capa- 
cidade de inovagao libertadora. Do mesmo ntodo, a incerteza sobre a possibi- 
lidade e a natureza de urn mundo ntelhor decorre de urn sentimento contra- 
ditorio de urgencia e de ntudanga civilizacional a respeito de uma exigencia 
de transforntagao social. Desta dupla preocupagao nasce o intpulso para a 
ecologia de saberes e os contextos especiiicos ent que a preocupagao ocorre 
determinant os saberes que integrarao urn dado exercicio de ecologia dos 
saberes. A preocupagao da preservagao da biodiversidade pode levar a unta 
ecologia entre o saber cientifico e o saber campones ou indigena . 20 A preo- 


cences, os jesuitas (mas tambem os dominicanos) que ensinaram filosofia no Colegio das 
Artes da Universidade de Coimbra a partir de 1555. Especificamente a respeito da reflexao 
dos Conimbricences sobre os sinais - que tanto inspirou a semiotica de Charles Sanders 
Peirce - veja-se Doyle, 2001. 

20 Especificamente sobre a nova relagao ecologica entre ciencia e outros saberes veja- 
se Santos, 2003 (org.) e Santos, Meneses e Nunes, 2004: 19-101. 
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cupagao da luta contra a discriminagao pode conduzir a uma ecologia entre 
saberes produzidos por diferentes movimentos sociais: feministas, anti-racis- 
tas, de orientagao sexual, de direitos humanos, indigenas, afrodescendentes, 
etc., etc. A preocupagao com a dimensao espiritual da transformagao social 
pode levar a ecologias entre saberes religiosos e seculares, entre ciencia e 
misticismos, entre teologias da libertagao (feministas, pos-coloniais) e filo- 
sofias ocidentais, orientais, indigenas, africanas, etc. A preocupagao com a 
dimensao etica e artistica da transformagao social pode incluir todos esses 
saberes e ainda as humanidades, no seu conjunto, a literatura e as artes. 

As preocupagoes que suscitam os exercicios de ecologia de saberes 
sao partilhadas por diversos grupos sociais que, em dado contexto, conver- 
gent na ideia de que as suas aspiragoes e os seus interesses so podem ser 
prosseguidos com exito em articulagao com outros grupos sociais e, por- 
tanto, com os saberes dos outros grupos sociais. A ecologia de saberes e a 
dimensao epistemologica de uma solidariedade de tipo novo entre actores 
ou grupos sociais. E uma solidariedade internamente diversa em que cada 
grupo apenas se mobiliza por razoes proprias e autonomas de mobilizagao, 
mas, por outro lado, entende que as acgoes colectivas que podem trans- 
formar essas razoes em resultados praticos extravasam do que e possivel 
levar a cabo por um so actor ou grupo social. A ecologia de saberes sinaliza 
a passagem de uma politica de movimentos sociais para uma politica de 
inter-movimentos sociais. 

Esta caracterizagao das razoes que criam a necessidade da ecologia 
de saberes e seleccionam os saberes que, numa situagao concreta, a inte- 
grant ajuda-nos igualmente a identificar os campos de interacgao ent que a 
ecologia de saberes ocorre. Esses campos nao sao epistemologicos. Os sabe- 
res que dialogant, que ntutuantente se interpelant, questionam e avaliant, 
nao o fazent em separado conto unta actividade intelectual isolada de outras 
actividades sociais. Fazem-no no contexto de praticas sociais constituidas 
ou a constituir, cuja dimensao epistemologica e unta entre outras e e dessas 
praticas que emergent as questoes postas aos varios saberes em presenga. 
Tais questoes so sao epistemologicas na ntedida em que forent praticas, isto 
e, tiverem consequencias para o contexto das praticas ent que a ecologia de 
saberes tern lugar. Dai que os saberes sejant confrontados com problemas 
que, por si, nunca poriam. Ent geral, tais problemas tontant os saberes de 
surpresa e estes corn frequencia se revelant incapazes de os resolver. A inter- 
pelagao cruzada dos saberes nasce do reconhecintento dessa incapacidade e 
da tentativa de a superar. 
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Esta prioridade das praticas produz uma transformagao fundamental 
na relagao entre os saberes em presenga. A superioridade de um dado saber 
deixa de ser definida pelo mvel de institucionalizagao e profissionalizagao 
desse saber para passar a ser definida pelo seu contributo pragmatico para 
uma dada pratica. Fica assim desactivado um dos motores do fascismo epis- 
temologico que tern caracterizado a relagao da ciencia moderna com outros 
saberes. Para certas praticas, a ciencia sera certamente determinante, tal 
como para outras sera irrelevante ou ate contraproducente. Esta deslocagao 
pragmatica das hierarquias entre saberes nao elimina as polarizagoes entre os 
saberes mas redu-las as que decorrem dos contributos praticos para a acgao 
almejada. Neste sentido, a ecologia de saberes transforma todos os saberes 
em saberes experimentais. Tambem aqui a ligao de Nicolau de Cusa e fruti- 
fera. Em 1450 redigiu tres dialogos, De Sapientia, DeMente e De Staticis Experi- 
ments, em que a personagem central e o Idiota, um homem simples e iletrado, 
um pobre artesao que faz colheres de pau. 21 Nos dialogos que ele tern com o 
filosofo credenciado (o humanista, o orador), ele e o sabio capaz de resolver 
os problemas mais complexos da existencia a partir da experiencia da sua vida 
activa, a qual e conferida prioridade em relagao a vida contemplativa. Como 
afirma Leonel dos Santos (2002:73), “O Idiota e contraposto ao homem erudito 
e letrado, possuidor de um saber escolar, fundado em autores e autoridades, e que destes 
tira a sua competencia, mas que perdeu o sentido do uso e cultivo autonomo das suas pro- 
prias faculdades’’ . O Orador provoca o Idiota: “Que presun^ao e a tua, pobre idiota 
completamente ignorante, que assim minimizas o estudo das letras, sem o qual ninguem 
progride?” (2002: 78). O Idiota responde: “Nao e, grande Orador, presun$ao o que 
me nao deixa calado mas a earidade. Pois vejo-te dedicado a busca da sabedoria com 
muito trabalho em vao [...] A opiniao da autoridade fez de ti, que e's livre por natureza, 
algo semelhante a um cavalo preso pelo cabresto a manjedoura, que so come aquilo que 
Ihe e servido. O teu conhecimento alimenta-se da autoridade dos que escrevem, limitado 
a um pasto alheio e nao natural” (2002: 79). Pouco depois acrescenta: “Eu,pore'm, 
digo-te que a sabedoria grita nos mercados e o seu clamor anda pelas pranas” (2002: 79). 
A sabedoria exprime-se no mundo e nas tarefas mundanas, particularmente 
naquelas que sao obra da razao e que implicam operagoes de calculo, de 
medida e de pesagem (2002: 81). 


21 Sobre os dialogos e a ‘sabedoria do idiota’ veja-se o trabalho de Leonel Santos 
( 2002 : 67 - 98 ). 
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Sao dialogos muito ironicos em que o Idiota e afinal o expositor da 
douta ignorancia proposta por Nicolau de Cusa . 22 Neles, as grandes disputas 
entre escolas de saber erudito deixam de ser importantes se a sua importan- 
cia para a vida e para a experiencia praticas nao for demonstrada. Este des- 
centramento dos saberes e fundamental para que a ecologia de saberes atinja 
os seus objectivos: a promogao de praticas sociais eficazes e libertadoras a 
partir da interpelagao cruzada dos limites e das possibilidades de cada um 
dos saberes em prcscnca. 

O descentramento dos saberes tern ainda uma outra dimensao. O campo 
de intcraccocs praticas (isto e, com objectivos praticos), em que se realiza a 
ecologia de saberes, exige que o lugar da interpelagao dos saberes nao seja 
um lugar exclusivo dos saberes, por exemplo, universidades ou centres de 
investigagao. O lugar de enunciagao da ecologia de saberes sao todos os luga- 
res onde o saber e convocado a converter-se em experiencia transformadora. 
Ou seja, sao todos os lugares que estao para alem do saber enquanto pratica 
social separada. Significativamente, os dialogos de Nicolau de Cusa tern lugar 
ou no barbeiro ou na humilde oficina do artesao. O filosofo e, pois, levado a 
discutir num terreno que lhe nao e familiar e para o qual nao foi treinado, o 
terreno da vida pratica. E o terreno onde se planeiam acgoes praticas, se cal- 
culam as oportunidades, se medern os riscos, se pesarn os pros e os contras. 
E este o terreno da artesania das praticas, o terreno da ecologia de saberes. 

Em conclusao, a douta ignorancia e a ecologia dos saberes sao as vias 
para enfrentar uma das condigoes de incerteza do nosso tempo: a diversidade 
infinita da experiencia humana e o risco que se corre de, com os limites de 
conhecimento de cada saber, se desperdigar experiencia, isto e, de se produ- 
zir corno inexistentes experiencias sociais disponiveis (sociologia das ausen- 
cias) ou de se produzir corno impossiveis experiencias sociais emergentes 
(sociologia das emergences). 

3. A Aposta de Pascal 

Para enfrentar a segunda condigao de incerteza do tempo presente - a incer- 
teza de nao sabermos se o rnundo melhor a que julgamos ter direito e de que 


22 De perspectivas muito diferentes da de Nicolau de Cusa, a ideia de privilegiar a 
ignorancia como principio pedagogico tem sido tratada por muitos autores. Veja-se, por 
exemplo, Ranciere, 1987. 
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necessitamos com urgencia sera efectivamente possfvel - proponho outra 
sugestao filosofica da modernidade ocidental igualmente esquecida: a aposta 
de Pascal. Partilhando o mesmo esquecimento e marginalizagao a que foi 
sujeita a douta ignorancia de Nicolau de Cusa, a aposta de Pascal pode, tal 
como a douta ignorancia, servir de ponte ou de abertura a outras lilosotias 
nao ocidentais e para outras praticas de interpelagao e de transform agao 
social que nao as que vierarn a ser sufragadas pelo pensamento ortopedico 
e pela razao indolente. Alias, entre a douta ignorancia e a aposta ha uma afi- 
nidade basica. Ambas assumem a incerteza e a precariedade do saber como 
uma condigao que, sendo um constrangimento e uma fraqueza, e tambem 
uma forga e uma oportunidade. Ambas se debatem com a ‘desproporcao’ 
entre o linito e o infinito e ambas procuram elevar ao lirnite rnaximo as poten- 
cialidades do que e possfvel pensar e fazer dentro dos limites do iinito. 

Pascal parte de uma incerteza radical: a existencia de Deus nao pode 
ser demonstrada racionalmente. Diz Pascal: “Se ha um Deus, ele e infinitamente 
incompreensivel, uma vez que, nao tendo nem partes nem limites, nao tern qualquer 
comparafao connosco. Somos, portanto, incapazes de saber o que ele e e se existe” (1988: 
103). Em face disso, poe a questao de saber como formular razoes que levem 
um nao-crente a rnudar de opiniao e passar a acreditar em Deus. A resposta e 
a aposta. Apesar de nao podermos racionalmente determinar que deus existe, 
podemos pelo rnenos encontrar um rneio racional de determinar que apostar 
na sua existencia nos traz rnais vantagens do que acreditar na sua nao existen- 
cia. A aposta envolve um risco certo e finito de ganhar ou perder e a possibi- 
lidade de obter um ganho infinito. Apostar na existencia de deus obriga-nos 
a ser honestos e virtuosos. E, claro, tambem nos obriga a renunciar a prazeres 
nocivos e a gloria mundana. Se Deus nao existir, perdemos a aposta mas em 
compensagao ganhamos uma vida virtuosa, cheia de boas obras. Em contra- 
partida, se ele existir, o nosso ganho e infinito, a salvagao eterna. De facto, nao 
perdemos nada com esta aposta e o ganho pode ser infinito: “[...] a eada passo 
que derdes neste caminho vereis tanta certeza de ganho, e tao grande o nada que arriscais, 
que reconheeereis, por Jim, que haveis apostado numa coisa certa, injinita, pela qual nada 
haveisdado” (Pascal, 1988: 107) 

A racionalidade da aposta consiste em que para apostar na existencia de 
Deus nao e preciso ter fe. E, contudo, uma racionalidade muito limitada, pois 
nada nos diz sobre a real existencia de Deus e muito rnenos sobre a sua natu- 
reza. Como a existencia e natureza de Deus e sempre um acto de fe, Pascal 
tern de encontrar uma mediagao entre a fe e a racionalidade. Essa mediagao e 
o habito. Diz Pascal: “O costume e a nossa natureza. Quern se acostuma a fe' ere nela” 
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(1988: 50). Ou seja, o apostador, ao apostar reiteradamente na existencia de 
deus, acabara por acreditar nela. 

Tal como aconteceu com Nicolau de Cusa, a preocupagao que decorre 
da incerteza do nosso tempo e muito diferente da de Pascal. Para a grande 
maioria, o que esta em causa nao e a salvacao eterna, o mundo do alern, mas 
antes urn mundo terreno melhor do que o mundo actual. Nao havendo neces- 
sidade ou determinismo na historia, nao ha nenhuma maneira racional de 
saber ao certo se um outro mundo e possivel e muito rnenos como sera a vida 
nele. O nosso infinito e a incerteza inlinita a respeito da possibilidade ou nao 
de um outro mundo melhor. Perante isto, a questao que nos confronta pode 
ser formulada assirn: que razoes nos podern levar a lutar por uma tal possibi- 
lidade, correndo riscos certos para obter um ganho tao incerto? Sugiro que a 
resposta seja a aposta, como unica alternativa tanto as teses do lim da historia 
como as teses do determinismo vulgar. A aposta e a metafora da construgao 
precaria, mas minimamente credivel, da possibilidade de um mundo melhor, 
ou seja, a possibilidade de emancipagao social, sent a qual a rcjeicao da injus- 
tiqa do mundo actual e o inconformismo perante ela nao fazern sentido. A 
aposta e a metafora da transformagao social num mundo em que as razoes 
e visoes negativas (o que se rejeita) sao muito mais convincentes do que as 
razoes positivas (a identificagao do que se quer e como la chegar). 

Acontece que a aposta do nosso tempo sobre a possibilidade de um 
mundo melhor e muito diferente da aposta de Pascal e bem mais complexa. 
Sao diferentes as condigoes da aposta e a proporgao entre os riscos de ganhar 
e os riscos de perder. O que ha de comum entre Pascal e nos sao os limites da 
racionalidade, a precariedade dos calculos e a consciencia dos riscos. Quern e 
o apostador no nosso tempo? Enquanto para Pascal o apostador e o individuo 
racional, no nosso tempo o apostador e a classe ou o grupo social excluido, 
discriminado, em suma, oprimido e os seus aliados. Porque a possibilidade de 
um mundo melhor ocorre neste mundo, so aposta nessa possibilidade quem 
tern razoes para rejeitar o status quo do mundo actual. Os opressores tendem 
a experienciar o mundo em que vivem como o melhor possivel e o mesmo 
acontece com aqueles que, nao sendo directamente opressores, beneficiam 
das praticas opressivas destes. Para eles nao faz sentido apostar no que ja 
existe. 

Dado o caracter transicional do nosso tempo ha a considerar uma dis- 
tingao no seio do grupo dos oprimidos e seus aliados. Trata-se da distingao 
entre aqueles que se formaram na convicgao da necessidade deterministica 
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de um mundo melhor (a ilusao do future), para quem, por isso, nunca fez 
sentido apostar, e aqueles que, mais fustigados pela opressao ou mais sujei- 
tos a doutrinagao dos opressores, nao acreditam na possibilidade, por mais 
remota, de um outro mundo melhor (a ilusao do presente), e, portanto, para 
quem nao faz agora sentido apostar mesmo se no passado fez. Quanto aos 
primeiros, as razoes para apostar estarao associadas a desilusao do determi- 
nismo do future; quanto aos segundos, as razoes estarao associadas a desilu- 
sao do determinismo do presente. 

Tambem as condigoes da aposta do nosso tempo divergem muito das 
da aposta de Pascal. Enquanto para o apostador de Pascal a existencia ou nao 
de deus nao depende dele, para o apostador do nosso tempo a possibilidade 
ou nao de um mundo melhor depende da sua aposta e das acgoes que resul- 
tarem dela. Mas paradoxalmente os seus riscos sao maiores. E que as acgoes 
que resultarem da aposta ocorrerao num mundo de classes e grupos em 
conflito, de opressores e de oprimidos, e, por isso, encontrarao resistencias e 
serao objecto de rctaliacao. Os riscos (as possibilidades de perda) sao, assim, 
duplos: os riscos decorrentes da luta contra a opressao; e os riscos decorrentes 
do facto de, afinal, um outro mundo melhor nao ser possivel. Dai que nao seja 
convincente no nosso tempo a demonstragao que Pascal faz ao seu apostador: 
“[...] por toda a parte onde esta o infinito e onde ha uma infinidade de probabilidades de 
perda contra a deganho, nao ha que hesitar: e preciso dar tudo" (1988: 105). 

Pelo contrario, no nosso tempo, ha muitas razoes para hesitar e para 
nao arriscar tudo. Sao o outro lado da prevalencia das razoes negativas sobre 
as razoes positivas. Daqui decorrem varias consequencias para o projecto da 
aposta na cmancipacao social. A primeira diz respeito a pedagogia da aposta. 
Ao contrario da aposta de Pascal, as razoes para apostar na emancipagao 
social nao sao transparentes. Para se tornarem convincentes, devem ser 
objecto de argumentagao e de persuasao. Em vez da racionalidade demons- 
trativa da aposta, a razoabilidade argumentativa da aposta. A pedagogia da 
aposta deve ter lugar em conformidade com a ecologia de saberes, nos con- 
textos e campos de interacgao em que esta opera. Trata-se, em suma, de um 
projecto de educagao popular em que o conhecimento academico e a ciencia 
podem participar, desde que o fagam nos termos da ecologia de saberes. 23 


23 Um tal projecto de educagao popular subjaz a proposta de criagao da universidade 
popular dos movimentos sociais que tenho vindo a defender. Sobre este assunto, veja-se 
Santos, 2006: 155-165. 
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A pedagogia variara segundo o lugar e o contexto da sua pratica e tambem 
segundo o tipo de apostadores. Por exemplo, em referenda a distingao feita 
acima, a pedagogia da aposta visa, no caso da ilusao do futuro, transformar 
a necessidade do futuro na liberdade do presente, e, no caso da ilusao do 
presente, transformar a necessidade do presente na liberdade do futuro. Em 
ambos os casos, a pedagogia da aposta visa transformar uma negagao dialec- 
tica - quer o mundo actual seja visto como antitese ou com sintese - numa 
negagao etica. 

A segunda consequencia diz respeito as relagoes entre razao e paixao. 
Enquanto Pascal incita o apostador a diminuir as suas paixoes, ja que estas 
o impedem de reconhecer as razoes que justificam a aposta, o apostador do 
nosso tempo precisa de complementar as razoes da aposta, e consequente- 
mente da luta pela emancipagao social, com as paixoes da aposta e da aspira- 
gao de emancipagao social. As paixoes razoaveis 24 intensificam a razoabilidade 
das razoes da aposta, sedimentam a indignagao e o inconformismo ante a 
injustiga e fortalecem a coragem para enfrentar os riscos de lutar contra os 
interesses instalados. 

A terceira consequencia da condigao da aposta do nosso tempo diz res- 
peito ao tipo de acgoes que decorrem da aposta. A radical incerteza do futuro 
melhor e os riscos inerentes a luta por ele levam a privilegiar as acgoes que 
incidam no quotidiano e se traduzam em melhorias aqui e agora na vida dos 
oprimidos e excluidos. Por outras palavras, a aposta privilegia a actio in proxi- 
mis. Este tipo de acgao reforga, pelo seu exito, a vontade da aposta e satisfaz 
o sentimento da urgencia da transformagao do mundo que referi acima, o 
sentimento de que e preciso actuar ja sob pena de mais tarde ser demasiado 
tarde. A aposta nao se adequa a actio in distans, pois esta constituiria um risco 
infinito perante uma incerteza infinita. Isto nao significa que tal acgao nao 
esteja presente. So que nao esta presente nos seus proprios termos. As trans- 
formagoes do quotidiano so ratificam a aposta na medida em que tambem 
sao sinais da possibilidade de emancipagao social. Para isso, devem ser radica- 
lizadas e, ao serem-no com exito, respondent ao sentimento da necessidade 
de mudanga civilizacional para que um outro mundo melhor seja possivel. 
A radicalizagao consiste na busca dos aspectos subversivos e criativos do 


24 As paixoes dizem-se razoaveis porque sao complementares da razao. Mas a ver- 
dade e que elas so serao eficazmente razoaveis se a razao for apaixonada, ou seja, se a razao 
e a paixao se deixarem interpenetrar. 
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quotidiano e que podem ocorrer na mais basica luta pela sobrevivencia. 25 As 
transformagoes do quotidiano tem assim uma dupla Valencia: as melhorias 
concretas do quotidiano e os sinais que estas dao de possibilidades bent mais 
arnplas. E por via destes sinais que a actio in distans se faz presente na actio in 
proximis. Por outras palavras, a actio in distans so existe corno dimensao da actio 
in proximis, corno vontade e razao da radicalizagao da acgao. Atraves da aposta 
torna-se possivel juntar quotidiano e utopia sent, no entanto, os dissolver um 
no outro. A utopia e o que falta ao quotidiano para nos dispensar de pensar 
na utopia. O ser humano nao e apenas o ser hurnano e a sua circunstancia, 
corno ensina Ortega e Gasset (1987), e tambern o ser humano e o que falta na 
sua circunstancia para ele ser plenantente humano. 

4. De Respostas Fracas-fracas as Respostas Fracas-fortes 

A critica do ocidentalismo e tanto mais convincente quanto, com base nela, se 
aponta para a possibilidade de um ocidente nao ocidentalista. Neste capitulo 
procurei aprofundar essa possibilidade. Obviamente que vai uma distancia 
rnuito grande entre conceber um ocidente nao ocidentalista e transforntar 
uma tal concepgao ent realidade politica. Estou, alias, convencido que tal 
distancia e intransponivel enquanto vivermos era sociedades capitalistas. 
A possibilidade de um ocidente nao ocidentalista esta intintamente ligada 
a possibilidade de um future nao capitalista. As duas possibilidades visarn 
o mesrno objectivo ainda que usando instrumentos e lutas muito distintos. 
Nas condigoes ent que hoje pode ser pensada, a concepgao de um ocidente 
nao ocidentalista traduz-se em reconhecer problemas, incertezas e perplexi- 
dades e transfornta-los em oportunidades de criagao politica emancipatoria. 
Enquanto nao confrontarmos os problemas, as incertezas e as perplexidades 
proprios do nosso tempo, estaremos condenados a neo-ismos e a pos-ismos, 
ou seja, a interpretagoes do presente que so tem passado. O distanciamento 
que propus em relagao as teorias e disciplinas, construidas pelo pensamento 
ortopedico e a razao indolente, assenta no facto de elas terem contribuido 
para a discrepancia entre perguntas fortes e respostas fracas que caracteriza 
o nosso tempo. Essa discrepancia traduz-se em grandes incertezas entre 
as quais salientei duas principals: a incapacidade de captar a inesgotavel 
diversidade da experiencia humana e o temor que com isso se desperdice 


25 Sobre o quotidiano enquanto elemento intrinseco da realidade e da acgao trans- 
formadora, veja-se Isasi-Diaz, 2003:365-385. 
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experiencia que nos poderia ser preciosa para resolver alguns dos nossos pro- 
blemas; e a incerteza decorrente da aspiracao a um mundo melhor sem que 
disponhamos de uma teoria da historia que nos indique que ele e necessario 
ou sequer possivel. Para enfrentar estas incertezas, propus duas sugestoes 
epistemologicas construidas com base em duas tradicoes particularmente 
ricas da modernidade ocidental, ambas marginalizadas e esquecidas pelo 
pensamento ortopedico e a razao indolente que tem vindo a dominar nos 
ultimos dois seculos: a douta ignorancia, com a ecologia dos saberes que dela 
decorre, e a aposta. Ambas revelam que o conhecimento erudito ou acade- 
mico tem uma relagao ingenua com o conhecimento que considera ingenuo. 
Ambas revelam a precariedade do saber (saber que ignora) e a precariedade 
do agir (apostar com base em calculos limitados). 

Como penso ter mostrado, estas propostas nao visam eliminar as 
incertezas do nosso tempo. Visam antes assumi-las plenamente e usa-las 
produtivamente, transformando-as de constrangimento em oportunidade. 
Pode dizer-se que, em certo sentido, sao respostas fracas. Em face disto, e 
necessario fazer uma distincao conceptual entre respostas fracas-fortes e 
respostas fracas-fracas. 

Existem dois tipos de respostas fracas. O primeiro tipo e aquilo que 
denomino de resposta fraca-forte. Parafraseando Lucien Goldmann (1966, 
1970), esta resposta representa o maximo de consciencia possivel de uma 
dada epoca. Transforma a perplexidade provocada pela pergunta forte em 
energia e valor positivos. Em vez de assumir que a perplexidade e inutil ou 
que pode ser eliminada por uma resposta simples, transforma a perplexi- 
dade num sintoma de complexidade implicita. Assim, a perplexidade trans- 
forma-se na experiencia social de um novo campo aberto de contradicoes 
onde existe uma competigao relativamente desregulada entre as diferentes 
possibilidades. Sendo os resultados desta compcticao muito incertos, existe 
lugar de sobra para a inovacao social e politica, logo que a perplexidade seja 
transformada na capacidade de viajar sem mapas fiaveis. 

O outro tipo de resposta fraca e a resposta fraca-fraca. Representa 
o nn'nimo de consciencia possivel de uma determinada epoca. Descarta e 
estigmatiza a perplexidade como sintoma de um fracasso na compreensao 
de que o real coincide com o possivel, valorizando as solugoes hegemonicas 
como um produto ‘natural’ da sobrevivencia dos mais aptos. A perplexidade 
e, neste caso, vista como uma debilidade decorrente da recusa em viajar de 
acordo com mapas historicamente testados. Porque os mapas nao podem ser 
questionados, a resposta fraca-fraca convida ao imobilismo e, portanto, a ren- 
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digao. Inversamente, a resposta fraca-forte e um convite para um movimento 
de alto risco. 

As respostas fracas que mencionei no im'cio deste trabalho sao respos- 
tas fracas-fracas. Pelo contrario, a douta ignorancia, a ecologia dos saberes 
e a aposta sao respostas fracas-fortes. Ainda que ocidentais na sua origem, 
representam uma racionalidade muito mais ampla (porque muito mais cons- 
ciente dos seus limites) do que a que veio a dominar. Porque marginalizadas 
e esquecidas, mantiveram uma abertura a outras tradicoes e problematicas 
nao ocidentais que a modernidade ocidental foi perdendo a medida que 
ficou refem do pensamento ortopedico e da razao indolente. Porque margi- 
nalizadas e esquecidas, estas tradigoes tiveram um destino semelhante ao de 
muitos saberes e tradicoes nao ocidentais e, por isso, estao hoje em melhores 
condigoes para aprender com eles e para, em conjungao com eles, contribui- 
rem para as ecologias de saberes e para a interculturalidade. 

A douta ignorancia e a aposta, ainda que respondendo as incertezas 
criadas pelas concepgoes e praticas hegemonicas da modernidade ocidental, 
tern uma versatilidade e uma abertura que lhes permite serem utilizadas 
em contextos geopoliticos diferentes. Mas com uma ressalva importante de 
natureza geopolitica. Estas propostas implicam des-pensar ou desaprender 
o pensamento ortopedico e a razao indolente, o que procurei ilustrar com a 
metafora das lilosofias a venda que recolhi de um ‘barbaro civilizado’, capaz 
de ver a barbarie da civilizacao, Luciano de Samosata. No entanto, des-pen- 
sar e desaprender assumem formas muito distintas no Norte global e no 
Sul global ja que o pensamento ortopedico e a razao indolente tern sido os 
instrumentos que justificam a divisao Norte/Sul e a dominagao imperial do 
Norte global sobre o Sul global. Em parte, a dominagao tern consistido na 
imposigao do des-pensamento e da desaprendizagem de saberes nao ociden- 
tais ou nao imperials, ou seja, na imposigao de monopolios analiticos que 
produzem ausencias e desperdigam experiencia. Com base no pensamento 
ortopedico, o Norte global so conhece do Sul global o que pode justificar 
a continuagao da dominagao sobre ele. Por isso, des-pensar e desaprender 
no Sul global visa sobretudo reinventar ou reabilitar, como sabios e validos, 
saberes e experiences que o pensamento ortopedico e a razao indolente 
declararam ignorantes e produziram como ausentes. No Norte global, des- 
pensar e desaprender visa sobretudo aprender a ignorar. Uma boa metafora 
disso mesmo e-nos oferecida por Luciano de Samosata: os filosofos podem 
Hear escandalizados por ver reunidas no mesmo lote de venda lilosofias tao 
opostas como as de Heraclito e Democrito, mas o comerciante que se apro- 
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xima de Zeus e de Hermes para as comprar pode ter boas razoes para ver nelas 
uma complementaridade util. 

Por outro lado, o facto de a douta ignorancia, a ecologia de saberes e a 
aposta privilegiarem, como lugar de cnunciacao, o quotidiano, onde a refle- 
xao e a accao nao se separam, permite ter presente as abissais diferengas do 
quotidiano no Norte global e no Sul global. Essas diferengas sao activamente 
ocultadas pelas abstracgoes conceptuais do pensamento ortopedico, com 
base nas quais se constroem os universalismos que intensificam a donti- 
nagao na medida em que a eliminam conceptualmente. Pelo contrario, no 
quotidiano os conhecimentos e os conceitos purificados sao devolvidos a 
vida donde emergiram e onde estiveram antes de serem o que sao. Coladas 
a vida, a douta ignorancia, a ecologia de saberes e a aposta sao praticas de 
conhecimento que ocorrem no contexto de outras praticas, tal como, ntetafo- 
ricamente, a sabedoria do Idiota de Nicolau de Cusa se exercita na barbearia 
ou na olicina do artesao. Esta contextualizagao obriga a ter presente que o 
quotidiano da grande maioria da populagao do Sul global - que inclui o Sul 
global que existe no interior do Norte global, o ‘terceiro mundo interior’ - e 
uma luta incessante pela sobrevivencia e pela libertagao face as imposigoes 
com que o Norte global e a sua epistemologia imperial exercem a sua donti- 
nagao sobre o Sul global. A douta ignorancia e uma luta contra a ignorancia 
ignorante do Norte global em relagao ao Sul global; tal como a ecologia de 
saberes visa a construgao de um senso comum emancipatorio enquanto auto- 
consciencia da luta contra a opressao; tal como a aposta tem presente que os 
apostadores habitant no Sul global ou assumem radicalmente a solidariedade 
com os que habitant no Sul global. 

Da douta ignorancia, ecologia dos saberes e aposta nao emerge urn tipo 
de entancipagao social, nent sequer unta tipologia de entancipagoes sociais. 
Emerge tao so a razoabilidade e a vontade de luta por uni ntundo ntelhor e 
unta sociedade ntais justa, uni conjunto de saberes e de calculos precarios 
anintados por exigencias eticas e por necessidades vitais. A luta pela sobrevi- 
vencia e libertagao contra a fonie e a violencia e o grau zero da entancipagao 
social e, nessas situagoes, e tantbem o seu grau maximo. A entancipagao social 
e algo como a ‘arte perfectoria’ do sabio idiota de Nicolau de Cusa, que faz 
colheres de madeira sem se poder lintitar a intitar a natureza (nao ha colher 
na natureza), ntas tantbem sent nunca atingir corn precisao a ideia da cocle- 
aridade (a essencia da colher que pertence a ‘arte divina’). A entancipagao 
social e assint toda a acgao que visa desnaturalizar a opressao (mostrar que 
ela, aleni de injusta, nao e nent necessaria nent irreversivel) e concebe-la com 
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as proporgoes em que pode ser combatida com os recursos a mao. A douta 
ignorancia, a ecologia de saberes e a aposta sao as formas de pensar que estao 
presentes nessa acgao. E, de facto, da existencia delas so temos prova no 
contexto dessa acgao. 

Quais as instituigoes da douta ignorancia, da ecologia de saberes e da 
aposta? Da analise precedente torna-se evidente que nao tern instituigoes 
especificas onde possam ser exercitadas independentemente das praticas 
sociais que as mobilizam. Em vez de instituigoes, ha contextos doutamente 
ignorantes, gnoseo-ecologicos e apostadores. Isto nao significa que as ins- 
tituigoes - universidades, centres de investigagao - que forarn moldadas 
pelo pensamento ortopedico e pela razao indolente estejam condenadas 
a ser refens destes. Tambern elas sao praticas sociais e nelas circulam - nas 
salas de aulas, nos corredores, nos bares, na extensao universitaria, nas asso- 
ciagoes academicas - rnuitos saberes e praticas, incertezas e preocupagoes, 
culturas nao oficiais, lutas por sobrevivencia e libertagao que nao sao reco- 
nhecidos pelos objectos purificados da educagao certiiicada do curriculum 
formal. Uma vez relativizado este pelo procedimento da filosofia a venda, 
abrem-se campos de interacgao onde a douta ignorancia, a ecologia de 
saberes e a aposta podem ser exercitadas. Adrnito mesrno que, sobretudo 
nesta fase de transigao, seja possivel criar contextos hibridos onde intervem 
as instituigoes do pensamento ortopedico e da razao indolente que lograrn 
distanciar-se relativamente deles e instituigoes e praticas de saber e agir 
que o pensamento ortopedico e a razao indolente consideraram ignorantes, 
inferiores ou produziram corno ausentes . 26 Retiradas do seu refugio indo- 
lente onde so respondent as perguntas que elas proprias poem, as teorias 
e disciplinas podem dar um contributo util na construgao de um senso 
contunt emancipatorio. 

Por ultimo, quais as forgas politicas adequadas a prontogao da aposta 
em articulagao com a douta ignorancia e a ecologia de saberes? Certamente 
muito distintas das que tern promovido concepgoes ortopedicas e indolentes 
da emancipagao social. Serao certamente organizagoes doutamente ignoran- 
tes, politicamente ecologicas e decididantente apostadoras nas potencialida- 
des emancipatorias do quotidiano enquanto actio in proximis. Por agora, nao e 
possivel defini-las ate porque a sua definigao ha-de comegar por um processo 


26 A proposta da universidade popular dos movimentos sociais, referida acima, e um 
desses contextos hibridos. 
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correspondente a filosofia a venda, um processo ja em curso, ainda que de 
modo incipiente . 27 Capta-las constitui, pois, um exercfcio da sociologia das 
emergencias. 


27 E assim que concebo o processo do Forum Social Mundial. Veja-se Santos, 2005 
e 2008b. 
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CAPITULO 14 

ENCONTROS CULTURAIS E O ORIENTE: 

UM ESTUDO DAS POLITICAS DE CONHECIMENTO 

Shiv Visvanathan 


I 

Numa de suas conferencias, Johann Galtung menciona uma pintura exposta 
na ante-sala do falecido lider ganiano Kwame Nkrumah. Tratava-se de uma 
imagem gigante do proprio Nkrumah, libertando-se de correntes. Na ima- 
gem ha trovoes e raios no ar e, num dos cantos da pintura, estao tres homens, 
tres homens brancos. O primeiro e um capitalista, que carrega uma pasta. 
O segundo e um missionario, que leva uma Biblia. O terceiro, de aparencia 
docil, carrega um livro cujo titulo mal pode ser lido. O seu titulo e Sistanas 
Politicos Africanos. O terceiro homem e um antropologo. 

Aiconografia da imagem costumava perturbar-me. Nos anos 70, quando 
dava as minhas aulas de antropologia politica, esta imagem representava para 
mini um exemplo classico do nacionalismo lutando contra as depredagoes 
do capitalismo ocidental, da cristandade missionaria e da ciencia colonial. 
Mas hoje a pintura parece velha, bolorenta e quase constrangedora. Os 
movimentos nacionais, que ja foram pensados corno libertadores, tornaram- 
se ditatoriais. As novas batalhas pela liberdade criaram estranhas parcerias 
quando grupos comunitarios lutam contra projetos de desenvolvimento, e 
com a globalizagao a produzir a sua comitiva de internacionalismo civico. Ha 
aqui uma politica da memoria que nao permite a amnesia ou a inocencia. A 
presenga cultural de enormes diasporas indianas, chinesas e africanas altera 
a politica dos encontros culturais, criando hibridos a partir de dualismos 
concorrentes. 

Com efeito, a historia dos encontros culturais nao pode nunca ser lida 
atraves registros simplistas. Tais encontros variaram desde o banal e o surreal 
ate o inimaginavel. Eles integrant tanto o sublime dialogo ‘Eu e Tu’ de Martin 
Buber, quanto o sinistro silencio do genocidio perpetrado pelo Rei Lepoldo 
no Congo Belga. Frente a esta dintensao e complexidade - e face a natureza 
politica do tema que deu origem aos escritos de Gandhi, Tagore, Nirad C. 
Chaudhari, V. S. Naipaul e tambem de Fanon e Said - qualquer autor e obri- 
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gado a engajar-se em dois rituais preliminares: tracar um mapa de possibili- 
dades e declarar sua posigao politica e academica. 


Modelos de Encontros 


Genocidio 

Ecocidio 

Museificagao 

(Reserva) 

Guetizagao 

(Apartheid) 

Assimilagao 

Substituigao 

(Substituigao de importagoes 
pela Industrializagao) 

Hegemonia Imperial 
(Encontros Produtivos 
Primordiais) 

Fundamentalismo 

Milenarismo 

Mistura Etnica 

Hibridizagao 

diasporica 

Autonomia 

(Intercambio segmentado) 

a) Turismo 

b) Trafico 

c) Difiisao 

d) Transferenda de Tecnologia 

Pluralismo 
(Dialogo, Tradugao, 
Florescimento) 


Quando encarados sob o eixo do poder ou da economia, os encontros 
culturais produzem poderosos tratados sobre o Imperialismo ou o Colonia- 
lismo (veja-se o modelo oferecido acima). Eles recordam-nos que um dos 
custos do encontro entre Oriente e Ocidente foi o genocidio, a erradicagao 
fisica de grandes massas populacionais, incluindo a virtual extingao das suas 
crengas, da sua musica e dos seus modos de vida. Este aspecto necrofilo dos 
encontros Leste-Oeste e capturado pelo paradoxo que comumente chama- 
mos de museu. 

Para a mente ocidental, o museu e uma grande instituigao humanitaria, 
que reflete a sensibilidade ocidental para com as culturas do passado. Mas 
para o olhar oriental, o museu e quase que a racionalizagao da pirataria. Nao 
e necessario fazer referenda ao recente escandalo das esculturas de marmore 
do Parthenon . 1 Uma simples consulta aos arquivos nacionalistas indianos e 
suficiente para produzir uma declaragao mais sistematica. 


1 NT: Os marmores do Parthenon, tambem conhecidos como os marmores de Elgin, 
constituent uma colegao de esculturas levada da Grecia para a Gra-Bretanha no inicio 
do sec. XIX por Lord Elgin, entao embaixador junto ao imperio Otomano. As esculturas 
encontram-se hoje no Museu Britanico, em Londres. 
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O geologo e critico de arte cingales Ananda Kentish Coomaraswamy, 
citando um jornalista, questionava: “Se Deus voltasse hoje e perguntasse a um 
homem ocidental civilizado onde estavam os aztecas, os incas ou os aborigenes australia- 
nos, seria Ele levado a um museu?” (1947: 22) 

Enquanto instituigao, o museu representa o paradoxo dos encontros 
Leste-Oeste espartilhados em armadilhas de metaforas evolutivas, que nao 
apenas criaram uma hierarquia de culturas, como sancionaram a violencia, 
enquanto tatica legitima, contra os que foram rotulados de ‘primitives’, 
‘elementares’, ‘tradicionais’ ou ‘atrasados’. O museu incorporou a logica 
do progresso que valoriza uma sociedade em detrimento da outra. Isto faz 
recordar uma historia que Raimundo Pannikkar contava numa das suas 
conversas extraordinarias. Era uma anedota sobre um encontro entre um 
norte-americano, um texano, e um indio americano, membro de uma tribo. 
O texano comentava com o indio como este tinha progredido muito alem 
do interlocutor. O indio sorriu e retoquiu que estava feliz por ambos, ja que 
estavam exactamente onde queriam estar. 

Coomaraswamy condenava o museu moderno enquanto encontro 
cultural porque ele o via como uma extensao e a corporili cacao da objec- 
tividade da ciencia ocidental moderna, que cheirava a morte e a formol. O 
museu era um mero anexo do laboratorio. Coomaraswamy lamentava que 
o museu representasse um encontro que preservava a musica folclorica no 
exato momento em que destruia o cantor folclorico, e sugeria que o movi- 
mento nacional indiano deveria travar uma guerra de guerrilha contra a ideia 
do museu, porque ela corporificava uma curiosidade clinica sobre a morte 
e a mortalidade das culturas tradicionais que tinham encontrado o olhar 
ocidental. 


II 

Os aspectos necrofilos e hegemonicos dos encontros entre o Leste e o 
Oeste tern sido narrados de maneira brilhante por antropologos, marxistas e 
historiadores culturais. Um texto em especial, que enquanto discurso quase 
se apropriou dessa politica da memoria, e o Orientalismo, de Edward Said 
(1978). De facto, e um tributo ao seu trabalho que o orientalismo - como 
mapa - ameace abarcar o territorio. A dcscricao que Said fez do Oriente 
como uma carreira, uma construgao, como um discurso hegemonico, tor- 
nou-se o conteudo de um livro didactico, ensinado e celebrado em muitas 
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universidades. Mas o Oriente nao pode ser um texto congelado ou unilateral, 
nem mesmo nos termos propostos por Said. O presente dado por Said em 
Orientalismo demanda uma contrapartida, uma retribuicao que compreenda a 
politica da memoria que ele tao habilmente criou. Gragas a Said, nao ha rnais 
inocencia ou legitimidade afavel em relagao a obra orientalista. 

Juntamente com os trabalhos de Chomsky e Zia-ud-din Sardar, o livro 
de Said ajuda-nos a compreender que o virus ou o gene do orientalismo 
continua presente na politica externa de muitas nagoes ocidentais. Ele ajuda- 
nos a compreender a gramatica da politica externa orientalista presente na 
violencia no Vietnam, na Palestina ou ate mesmo na logica da segmentagao 
indiana. O coeficiente genocida do orientalismo deve ser enorrne. Ha alguns 
anos, o poeta e escritor mexicano Octavio Paz cunhou o termo ‘silogismo 
cortante’ (1972). Octavio Paz inventou-o para fazer referencia a conceitos 
banais abstratos, quase assepticos, como ‘progresso’, ‘desenvolvimento’, 
‘revolugao’ - que, quando aplicados empiricamente como politica, apresen- 
tam custos enormes em termos de culturas destruidas e vidas perdidas. O 
orientalismo, como demonstrou Said, estava repleto de silogismos cortantes 
como punhais. 

Todavia, o discurso orientalista exige multiplas leituras. Ironicamente, 
uma das razoes para esta diversidade de leituras e a propria carreira de Said 
que, de facto, nao foi capaz de (re) conciliar as duas partes de seu eu-inte- 
lectual. Os seus escritos sobre Conrad e a musica ocidental permanecem 
paralelos aos seus estudos sobre a Palestina. 

Edward Said e nao apenas um palestino, e tambem um academico dias- 
porico. Juntamente com dezenas de outros academicos do Terceiro Mundo, 
como Gayatri Spivak, Stuart Hall, Ranajit Guha, Arjun Appadurai, Homi 
Bhabha, Tapan Roychaudhri, ele representa a formidavel textualidade do 
saber do Terceiro Mundo nos Estudos Culturais nas universidades ociden- 
tais. Enquanto intelectuais, eles sao herois nao apenas para a comunidade 
academica do Terceiro Mundo, mas tambem para os indianos, Cingaleses e 
paquistaneses no Primeiro Mundo. Esta diaspora fornece um novo publico, 
bem como uma nova imaginagao. Com efeito, ela possibilita a criagao de uma 
nova forma de orientalismo, uma carreira academica que reinventa e medeia 
a India para o consumo nao apenas do Ocidente, mas tambem para a nova 
gcracao de indianos, de entre outros. A India e construida e consumida de 
uma nova maneira pelas criancas da diaspora, muitas das quais estao tao des- 
conliadas dela propria quanto qualquer orientalista o era, e igualmente pre- 
sas aos estereotipos de pobreza, desenvolvimento, secularismo e Bollywood. 
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Nao apenas ha um Ocidente em nos, ha um ‘nos’ no Ocidente. A diaspora e 
o seu impacto sobre os Estudos Culturais nao foi reflexivamente compreen- 
dida. Nos nossos dias, o arquivo Orientalista esta a ser criado nao no Museu 
Britanico ou nos registros do Gabinete Indiano, mas nos campus das univer- 
sidades norte-americanas, tendo as criangas da diaspora como consumidoras. 
Said comportou-se como um exilado. As suas reflexoes sobre o exilio estao 
em movimento, mas sua meditagao enquanto ser diasporico esta vazia. 

Ha ainda uma segunda razao pobtica, que tern a ver com a memoria e a 
busca de alternativas. Os textos Orientalistas podem ser re-lidos fora de seu 
contexto hegemonico. A imaginagao indiana em busca por alternativas pode 
usar o arquivo Oriental nao apenas para procurar as formas tradicionais de 
produgao de azul indigo, mas para pesquisar as imaginagoes alternativas que 
tais arquivos mantiveram vivas. 

Basta considerar a carreira de um dos rnais destacados historiadores 
indianos, Dharampal (2000), que demonstrou como a agricultura indiana 
era uma epistemologia alternativa a moderna ciencia ocidental. E relevante 
apontar que a escavagao que Dharampal fez nos arquivos foi um exercicio 
orientalista: leu Reuben Barrow, H. W. Prinsep e William Jones enquanto 
testemunhas de um rneio de vida alternativo. 

De forma rnais prosaica, a inquietagao com o trabalho de Said prevent 
de quatro fontes diferentes. Em primeiro lugar, o Oriente de Said encaixa- 
se rnelhor no Oriente da Arabia do que no Oriente da India. Os britanicos, 
especialmente sob o comando de Robert Clive e Warren Hasting, eram pre- 
dadores - mas o orientalismo que eles criaram com a ajuda de James Mill, 
William Jones e H. W. Prinsep era de um tipo diferente (Inden, 1990). Este 
Orientalismo foi estabelecido dentro de um quadro de varias hegemonias 
concorrentes, com Ram Mohan Roy e outros modernistas reivindicando o 
legado de Bacon, Newton e Locke, enquanto os primeiros orientalistas pro- 
curavam a hegemonia atraves da lei nativa. 

Em segundo lugar, o orientalismo indiano, atraves do notavel dinos- 
sauro intelectual que e a Sociedade Asiatica de Bengala, tentou criar uma 
moldura diferente para a ciencia ocidental. A tentativa, por parte da Socie- 
dade, de representar todo o conhecimento e aproximar o arnador e o espe- 
cialista, mesmo se quixotesca, simboliza uma das grandes experiences do 
holismo. A Sociedade Asiatica, enquanto encontro cultural entre Oriente 
e Ocidente, fez emergir a excitagao das grandes descobertas em linguistica, 
uma celebragao obscurecida pelo paroquialismo de Mill e Macaulay, que 
viarn no Oriente uma civilizagao derrotada, pronta a ser apropriada enquanto 
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objecto de museu, e nunca como uma tematica academica de uma universi- 
dade moderna. 

Em terceiro lugar, o orientalismo indiano tinha um duplo, de que o 
orientalismo arabico carecia: a imaginagao orientalista indiana, enquanto 
discurso hegemonico dividido, rivalizava com o poder intelectual da Teoso- 
fia, 1 2 coisa que o orientalismo noutros lugares pode ignorar. A imaginagao 
teosofica enfatizava a fraternidade intelectual de todas as civilizagoes e de 
todas as pessoas. Tratava-se de uma busca por conhecimentos marginais e 
ocultos, e tambem por um outro Ocidente, um Ocidente derrotado que as 
imaginagoes ocidentais dominantes tinham suprimido. Entre a Teosofia e o 
orientalismo de Jones e Prinsep, encontrava-se a critica cultural da ciencia e 
da medicina ocidentais, que ainda hoje constitui um dos mais importantes 
registros daquele encontro cultural. 

A descoberta ocidental da existencia de um modelo pluralista de medi- 
cina recebeu o seu poder intelectual neste periodo. Estes debates forneceram 
um l'mpeto tremendo a critica feminista da ciencia e da medicina no Oci- 
dente. A Teosofia tornou-se um condutor, um terreno, uma fonte perene de 
metaforas atraves das quais o feminismo ocidental podia encontrar os princi- 
pios ‘orientalistas’ para uma critica da ciencia. As feministas emprestaram da 
Teosofia nao apenas a critica a violencia vivisseccionista da ciencia moderna, 
mas tambem a pluralizagao de corpos, para alem da metafora dominante do 
corpo mecanico. As ideias teosoficas de ‘reencarnagao’, do corpo oculto, do 
corpo ‘histerico’, proporcionaram ao feminismo um sustentaculo, atraves 
de metaforas, que nao estava disponivel a imaginagao secularista ocidental 
(Nandy e Visvanathan, 1990). 

A Teosofia era, obviamente, um espago de discurso bidirecional. Os 
teosofistas trabalharam pela revitalizagao do budismo em Ceilao. Os textos 
teosoficos, incluindo a tradugao de Gita, 3 foram verdadeiros graos para o 
moinho da imaginagao gandhiana. Na Africa do Sul, Gandhi contou com 
o apoio da amizade de teosofistas - como Polak - que ajudaram a manter a 
Phoenix Farm . 4 


1 NT: Lit. ‘Sabedoria Divina’. Trata-se de um corpo doutrinario que procura sinteti- 

zar a Filosofia, a Religiao e a Ciencia, estando presente em varios sistemas filosoficos. 

3 NT: A Gita (lit. ‘cangao’) refere-se especialmente ao texto sanscrito Bhagavad Gita. 

4 NT: Uma das duas comunidades rurais Satyagraha, que Gandhi procurou desenvol- 
ver na Africa do Sul (a outra foi a ‘Tolstoy Farm’) . 
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A Teosofia tambem alimentou as mais excentricas fagulhas da imagi- 
nagao nacionalista na Irlanda. De imediato somos obrigados a pensar na 
genialidade de William Butler Yeats. Yeats, A. E. (George Russell) e Bernard 
Shaw erarn todos eles teosofistas, beligerantes ou comprometidos. De fato, 
se T. S. Eliot emprestou alguma coisa da imaginagao orientalista, Yeats, com 
suas ideias do circulo e do oculto, possuia uma imaginagao essencialmente 
teosofista, uma mente que procurava raizes no outro Ocidente que a Teoso- 
fia tentava desesperadamente manter vivo. Incidentalmente, Yeats traduziu 
poemas de Tagore. 

O outro do Ocidente, no periodo colonial, provinha de tres canais diferen- 
tes - os Tropicos, o Oriente e a Teosofia. Poderia ainda ser acrescentado a lista o 
encontro missionario com as religioes indianas. O Hinduismo que o Ocidente 
encontrou foi uma invencao particular, construida ao redor de sua propria 
gramatica da cristandade. Os britanicos exigiam um equivalente para a Biblia 
e encontraram-no no Gita. O Hinduismo que os britanicos consumiram foi, 
em parte, a sua propria criacao, mas teve um impacto fascinante na imaginagao 
ocidental. O Ocidente encontrou no Mahabharata um texto mais complexo do 
que o da Iliada ou da Odisseia, um modelo de guerra, etica, conflito e destino 
que continua a fascinar qualquer um. Testemunhos disso sao o impacto do 
filrne Mahabharata, de Peter Brooks, ou a citagao do Gita proferida por Robert 
Oppenheimer a quando da explosao da primeira bomba atomica (Jungk, 1958). 
O cenario triplo dos Tropicos, do Oriente e do Oculto teosofico garantiu um 
carnpo fertil de experimentagoes mentais a medicina, a poesia e a ciencia, ali- 
mentando o movimento das sufragistas e a escrita criativa de poetas desde Eliot 
a Octavio Paz. Em paralelo, os paradigmas cientificos mecanicistas da epoca 
beneficiaram dos trabalhos de J. C. Bose. Ate hoje os matematicos ocidentais 
permanecem intrigados pelo genio matematico de Srinivasa Ramanujan. Temos 
de nos recordar tambem da perplexidade de Hardy, matematico ingles, ao ouvir 
Ramanujan explicar-lhe, pacientemente, que tinha visto os seus teoremas num 
sonho, a rnedida que a deusa Namakkal ia desenrolando a lingua. 

Finalmente, a propria India foi o local, o cenario para toda uma gcracao 
de mentes inglesas, europeias e americanas. Estas imaginagoes excentricas 
virarn na India um teatro de possibilidades que o Ocidente tinha perdido ou 
suprimido dentro de si mesrno. As suas ideias sobre a India e as pesquisas que ai 
levaram a cabo deram origern ao que poderia ser chamado de ‘Outros colonia- 
lismos’ ou ‘Outros orientalismos’, tentativas de sustentar o Ocidente recessivo 
na India. As mais profundas experiences nessa direcgao tern a sua origern nas 
pesquisas de tres cientistas - Patrick Geddes, Albert Howard e J. S. Haldane. 
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III 

Nutrindo um Ocidente retrogrado - Geddes 

Patrick Geddes (1954 - 1932) foi um grande biologo, ecologista e urbanista 
que, juntamente com seu ‘protegido’ Lewis Mumford, continua a ser uma das 
mais interessantes imaginagoes dissidentes do seculo XX. Como educador, 
biografo, jardineiro e pacifista, Geddes via na India uma metafora do que o 
Ocidente havia perdido. Uma figura quixotesca, mais confortavel no meio da 
imaginagao nacionalista do que no gabinete colonial, Geddes desenvolveu 
mais de vinte planeamentos urbanos (nenhum dos quais foi implementado), 
e lecionou num curso de verao em Darjeeling, juntamente com J. C. Bose, o 
cientista, e Rabindranath Tagore, o poeta. E necessario admitir que o encon- 
tro de Geddes com Gandhi nao foi empolgante. Geddes escreveu uma carta a 
Gandhi sugerindo que os seus encontros poderiam ser modelados a partir da 
agora grega, mas nao esta claro se Gandhi reagiu positivamente a tal sugestao. 
A despeito disso, Geddes era, em geral, um mestre do encontro cultural, um 
sociologo capaz de desenvolver uma perspectiva critica ampla e reciproca. 

Geddes via a colonia como um mundo tropical, ampliando exagera- 
damente as patologias do Ocidente. Ele defendia que havia algo de irreal 
na difiisao extraordinaria do ingles como meio educativo na India. Perce- 
beu a calamidade de um sistema que estava “a tentar transformar principes an 
criangas de escolas publicas, sabios em graduados com louvor, babus 5 em secretarios mal 
remunerados e camponeses em proletdrios’ (Geddes, 1904: 19). Nao obstante, 
Geddes previu que o movimento nacionalista, no proprio momento de pro- 
testo, estava a alimentar a tragedia, atraves da sua interpretagao da situagao. 
Geddes acreditava que o conflito nao era entre o Oriente e o Ocidente; e 
acrescentava que os desenvolvimentos da ciencia tinham criado as condigoes 
para a recuperagao de um segundo Ocidente - o Ocidente outro da ecologia 
vitalista, ultrapassando o colonialismo reducionista e automato do primeiro 
Ocidente. Para Geddes, a reestruturagao da universidade indiana tinha de 
acontecer atraves de um dialogo com este outro Ocidente. A universidade 
indiana do futuro tinha de compreender sua genealogia enquanto sistema 
de conhecimento. 


5 NT: Termo hindi de cortesia para com os homens, equivalente a ‘senhor’. Tambem 
se usa para fazer referenda a indianos com dominio parcial da lingua inglesa, em geral com 
cunho pejorativo. 
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Geddes argumentava que a vocagao da universidade, enquanto orga- 
nismo, refletia o dialogo, frequentemente violento, entre as nogoes con- 
correntes de conhecimento e de pedagogia existentes no seu ambiente. O 
sucesso da universidade residia em fornecer uma sintese funcional. A pro- 
pria universidade medieval gerou-se na tentativa de reconciliar a doutrina 
da igreja crista com a rccupcracao de Aristoteles. Em paralelo acontecia 
o dialogo dos sistemas medicos, no qual medicos de diversas fes vinham 
comparando nao apenas os seus remedios, mas tambem as suas doutrinas. A 
universidade medieval tornou-se na universidade renascentista ao incorporar 
“as novas aprendizagens dosgregos exilados, a nova astronomia dos hereges perseguidos 
e os resultados da nova arte de impressao de acade'micos e artesoes errantes” (Geddes, 
1904: 3). A universidade renascentista transformou-se depois no sistema 
germanico contemporaneo. Para Geddes, portanto, nenhuma universidade 
estaria completa sent os seus academicos dissidentes: a relagao entre eles 
garantia a ambos estabilidade e mutagao. 

A India, como Geddes enfatizava, enfrentava um desafio similar na 
rcconstrugao de suas universidades. Ao inves de importar mecanicamente a 
universidade ocidental, seria necessario inovar, contrapondo a esta as possi- 
bilidades civilizacionais inerentes aos sistemas indigenas de medicina, agri- 
cultura, direito ou arquitectura. A tragedia residia no facto de a India nao ter 
conseguido responder positivamente ao desafio de criar uma universidade 
pos-germanica que desenvolvesse novas nogoes de biologia, de direito e de 
medicina; ao inves disso havia produzindo universidades pre-germanicas de 
segunda mao em Calcuta, Madrasta e Bombaim. Tais universidades eram 
incapazes de responder criativamente as possibilidades de seu ambiente e 
estavam reduzidas a serem meros aparatos de escrutinio. O que valia para a 
universidade valia para o cientista. 

Numa dada ocasiao Geddes referiu que nao era contrario a viagem de 
indianos ao exterior por razoes cientificas, mas alertou contra o poder insi- 
dioso do pensamento ocidental: 

Deixe-se o estudante indiano vir a nos de todas as maneiras [...] embora pense que e 
apenas para serem uma reprodufao mais ou menosfiel de nos mesmos, seja nos desportos ou 
em jogos, comofunciondrio subalterno ou convertido, mesmo que ele consiga superar o nosso 
ideal. O Principe Ranjitsinghi e muito bem vindo; ele so' nos fez coisas boas; elevou a estima 
e o respeito popular pela India entre os homens comuns, muito mais do que um novo Buda 
teriafeito. Nos admiramos o saxao Ivanhoe por ter derrotado os campeoes normandos nos 
seusproprios torneios. Apesar disso, Ivanhoe, disfar$ado-se numa cultura estrangeira seme- 
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lhante as suas mais profundas tradigoes e mais altas aspirates foi [...] o pruneiro snobe, o 
primeiro exemplo equivocado da sua propria cultura (Geddes, 1918). 

Assim, para Geddes havia dois Ocidentes: o Ocidente anacronico da 
era mecanica-colonial, e o Ocidente renovado, vitalista e ecologico. O swa- 
deshismo, 6 como ele proprio indicava, ignorava as ciencias neo-tecnicas e, 
no proprio momento do seu protesto, internalizava as categorias da mente 
mecanica. 

E interessante apontar que tanto Geddes como Tagore, nos seus esque- 
mas para uma nova universidade internacional, argumentavam de rnodo 
similar. O biologo, enquanto cientista, ecoava o poeta na sua concepgao de 
universidade, se nao em todos os detalhes, pelo menos na visao geral. 

Tagore acreditava que a universidade moderna, enquanto representa- 
gao colectiva, incorporava a perspectiva de mundo da civil izacao ocidental 
(Tagore, 1913). Ele sentia que o Oriente nao possuia qualquer instituigao 
equivalente. E assim tentou construir um centro deste tipo em Santiniketan, 
insatisfeito com a possibilidade que o swadeshismo se contentasse com uma 
visao voyeuristica da universidade ocidental. Tagore argumentava que, antes 
que o dialogo entre Oriente e Ocidente pudesse acontecer, deveria haver um 
centro intelectual que encarnasse o espirito do conhecimento no Oriente, 
refletindo cada uma das suas grandes civilizagoes. Somente a partir de tal 
instituigao poderia a interagao entre Oriente e Ocidente ser equitativa, pos- 
sibilitando a reciprocidade dialogica e a investigagao da diferenga. 

Tagore argumentava que cada universidade era a corporizagao de um 
conjunto arquetipico. A universidade ocidental, enquanto microcosmos da 
civitas, refletia a mente da cidade. Todavia, na India, a civilizagao estava asso- 
ciada a floresta, “tendo adquirido o seu earater distintivo fruto da sua origem e do seu 
ambiente ” (Tagore, 1913). Tal intelecto buscava a harmonia espiritual com a 
natureza, ao passo que a mente da cidade visava subjuga-la, estendendo as 
suas muralhas ao redor de suas aquisigoes. O sabio ermitao que habitava a 
floresta nao estava interessado em adquirir e dominar, mas em compreender 
e alargar sua consciencia ao crescer com, e em, o ambiente que o rodeava. 
Mesrno quando a floresta primordial foi cedendo espago a fazenda e a cidade. 


6 NT: Em Hindi, Swadesh significa ‘do proprio pais’. O movimento Swadeshi foi parte 
integrante da luta nacionalista pela independence da India; enquanto estrategia politica 
defendia a melhoria das condigoes economicas da India atraves da auto-suficiencia. O Swa- 
deshi foi uma pega-chave da proposta de auto-governagao ( Swaraj) avangada por Gandhi. 
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“o coragao da India recordava com adoragao o supremo ideal da auto-realizagao fatigante 
e da dignidade simples do eremite'rio na floresta” (Tagore, 1913) . 

Tagore previu que o dialogo das duas universidades seria entre uma 
ciencia da cidade e uma ciencia da floresta, entre um rnodo de ser que visava 
a harmonia com a natureza e um rnodo de fazer que procurava possuf-la. 

Sent negar quer o poder da ciencia ocidental, quer o dinamismo da uni- 
versidade ocidental, Tagore sentia, contudo, que o dialogo de conhecimentos 
so poderia comegar quando as diferengas fossern entendidas e reconhecidas. 
Foi com espirito similar que Geddes tentou empreender um retorno a uma 
visao agricola da ciencia, a uma biologia que substituisse a hegemonia da 
maquina corno metafora reificada. A carta de Geddes a Irma Nivedita sobre 
sua ideia para a proposigao do Instituto Indiano de Ciencia de Bangalore 
poderia ter sida escrita por Tagore. Um chegou ao vitalismo atraves da 
poetica de uma folha, atraves do entendimento das implicagoes da floresta 
enquanto significado; o outro atraves de uma visao sinotica que buscava a 
comunhao com as tendencias vitalizadoras da ciencia. E neste contexto que 
a perspectiva de Geddes sobre a universidade indiana deve ser encarada. 

Voces buscam a riqueza atraves da pobreza, atraves da simplicidade. Nos buscamos o 
donn'nio do homem e da besta; voces conhecem o espirito que ha neks. Na ciencia, somos nos 
que dissecamos o corpo, somos nos que classificamos e nomeamos as plantas, mas e o estranlio 
simbolismo do interior dos vossos templos que primeiro e mais completamente irradiou o 
segredo do crescimento e o renascimento de todas as coisas vivas -para nos, a forma exterior 
da vida e da morte, para voces, os misterios interiores. Nos podemos contar-vos a evolugao 
com detalhes concretos, como a do cavalo a partir do desengongado tapir, da for a partir 
da humilde semente ; mas voces captaram a primeira inspiragao de Brahma; a antitese do 
anabolismo e do catabolismo com os seus detalhes fisiologicos e as suas consequencias. 

O nosso mundo e a destreza do especialista moderno, mas no vosso tern sido o sen- 
tido cosmico. Com a renovagao de vossa propria poesia, da vossa propria filosofia, acontece 
a renovagao da vossa ciencia ancia, alarga-se a inspiragao e o aprofundamento do nosso 
pensamento ocidental, marcado mas superficial (Geddes, 1904: 17). 

Os pianos geddesianos para a universidade pos-germanica nunca forarn 
concretizados. Os nacionalistas Swadeshi destruiram as suas esperangas de 
construir a nova Universidade de Banaras. A Universidade Central de Indore 
permanece um sonho nao realizado. O dialogo entre Geddes e Tagore nao 
continuou por muito mais tempo. Pouco depois ele mudou-se para a Pales- 
tina para trabalhar nos pianos para a Universidade de Israel. Mas a visao 
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ecologica do mundo continua a ser extraordinariamente relevante nos dias 
de hoje, particularmente a sua visao sobre a cidade. 

Howard e a agricultura 

Se Geddes representava uma tentativa de nutrir um mundo neo-vitalista e 
pos-germanico na India, os anos de Albert Howard no pais foram dedicados 
a criacao de elementos de discurso sobre o cultivo organico. Juntamente 
com os Farmers of Forty Centuries de F. H. King (1911), o Testamento Agricola' de 
Howard (1943) permanece uma obra de referencia dos encontros culturais 
relativos a agricultura. O texto de King constitui uma cclcbracao classica da 
agricultura chinesa e da sua atitude face ao desperdicio. Foi a compreensao 
que Howard teve da agricultura indiana que eventualmente o levou a desafiar 
o Crime de Justus Liebig - a obsessao ocidental por fertilizantes sinteticos 
que Howard apelidou de mentalidade NPK. 7 8 

A carreira de Albert Howard na India compreende tres fases distintas: 
ele foi para a India, para Pusa, na qualidade de Botanico Economista Imperial 
em 1904; em 1928 mudou-se para Indore, onde encabegou o novo instituto 
agricola, e regressou a Inglaterra em 1931, para popularizar a sua ideia de 
agricultura organica. 

Um Testamento Agricola foi uma notavel antropologia da agricultura 
indiana. Diferentemente do quimico de laboratorio ocidental autorizado, 
o agricultor indiano via o solo como algo vivo, como um acto de conlianca, 
que ele tinha de utilizar, mas depois devolver sem danos a geragao seguinte. 
A ode de Howard ao humus e uma cclebracao de uma forma diferente de 
agricultura. Foi um grande estudo comparative de tres civilizacocs - China, 
India e Ocidente - centrado na atitude de cada cultura em relagao ao solo 
e a saude. O equivalente contemporaneo mais proximo que se pode pensar 
sao os seminarios de Hans Jeny na Universidade da California (Visvanathan, 
1997: 90). Jeny entrava na sala de aula com uma colegao de slides e pedia 
aos estudantes para identificarem as imagens que iam sendo projectadas no 
ecra. Os estudantes respondiam que se tratavam de pinturas de Monet ou de 
trabalhos de outros impressionistas. Jeny sorria e respondia com ironia que 
os slides correspondiam a diferentes especies de solo, falando depois sobre 


7 NT: Obra publicada em ingles, como o titulo An Agricultural Testament. 

8 NT: Justus von Liebig - quimico alemao considerado o ‘pai da industria de fer- 
tilizantes’. NPK refere-se a percentagem de nitrogenio (N), fosforo (P), e potassio (K) 
presente em qualquer fertilizante. 
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os direitos do solo. Foi exatamente esta perspectiva que Howard articulou 
em Um Testamen to Agricola, uma visao classica da cultura como agricultura. O 
trabalho de Howard conheceu um fraco impacto em Inglaterra depois das 
duas guerras, mas ajudou a inspirar J. I. Rodale e o movimento da agricultura 
organica nos EUA. 

Haldane eagenetiea 

Ainda mais intrigante, em varios aspectos, e J. B. S. Haldane e os seus encon- 
tros com a India. A historia da percgrinacao ou da viagem de Haldane pela 
India ja foi contada tres vezes, e cada uma delas de maneira brilhante. A 
primeira consiste nalgumas paginas contidas na biogralia que Ronald Clark 
(1968) escreveu sobre Haldane; a segunda sao as memorias de Dronama- 
raju (1968) sobre seu professor; a terceira e a interprctacao fascinante de 
duas narrativas em “Porque Haldane foi para a India?’, 9 de Francis Zimmerman 
(1996). 

John Burdon Sanderson Haldane (1892-1964) foi um grande cientista, 
um marxista e um dos fundadores da genetica das populates. Antes de 
imigrar para a India, em 1957, fora titular da Cadeira Weldon de Biometria 
no University College, em Londres. Ja na India, inicialmente ensinou no 
Instituto Estatistico Indiano em Calcuta, tendo passado, durante um curto 
periodo, pelo Conselho pela Ciencia e Pesquisa Industrial (CSIR), antes de 
criar o seu proprio laboratorio em Bhubaneshwar, no estado de Orissa. 

Zimmerman observa que a causa aparente da partida de Haldane da 
Inglaterra foi a sua objecijao a Crise de Suez. O proprio Haldane ajudou a 
alimentar o folclore em rclacao a este evento, ao protagonizar ruidosas ati- 
tudes de protesto no aeroporto, antes de seu embarque. Encenando para a 
imprensa, ele afirmou raivosamente que abandonava a sua terra natal como 
forma de protesto pelos assassinatos em massa perpetrados em Port Said. 
Zimmerman aponta que a Crise de Suez foi uma rnera coincidencia politica, 
pois Haldane ja tinha, entao, praticamente negociada a sua nomeagao na 
India. 

As reminiscencias de Dronamaraju tern um caracter mais anedotico do 
que analitico. Elas sao um tributo despretensioso de um aluno para com o seu 
professor, uma historia dos ultimos anos em Bhubaneshwar. Nao obstante, 
como argumenta Zimmerman, estas reminiscencias content pistas significa- 


9 NT: No original ingles, Why Haldane went to India?' 
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tivas. Dronamaraju testemunha que Haldane afirmava que a parte inovadora 
da obra de Darwin era nao a teoria da evolugao, mas o seu trabalho sobre a 
fisiologia das plantas. Num conjunto famoso de seminarios, publicados sob 
o titulo A Unidade e a Diversidade da Vida (1965), 10 Haldane, agora firmemente 
enraizado na India, enfatizava que o conceito principal de Darwin nao era 
a evolugao, mas a diversidade. A evolugao podera ter sido mais importante 
numa cosmologia crista, que acentua a descontinuidade entre o humano e o 
animal, mas, numa comunidade Taoista ou Hindu, onde os animais tern direi- 
tos e ate deveres, a diversidade pode, do ponto de vista politico, ser muito 
mais vital e central. Para Dronamaraju, Haldane tinha-se tornado ‘Hindu’, 
desafiando o dualismo entre o corpo e a mente, entre animais e humanos 
- uma doenga que contaminava o pensamento ocidental desde ha milenios 
(Zimmerman, 1996: 287). 

Francis Zimmerman, un Indulogista frances conhecido pelo seu estudo 
classico da Ayurveda, apresenta uma terceira leitura dos motivos que levaram 
Haldane a India. Ele aponta uma razao politica: nao a politica do Suez ou 
do Marxismo, mas um protesto mais profundo contra a politica do conheci- 
mento no Ocidente. A India fornecia tanto os conceitos quanto o espago para 
uma axiomatica diferente da biologia. 

Zimmerman refere que Haldane era um dissidente solitario, determi- 
nado a encontrar alternativas para a construgao da biologia. Aqui, duas ten- 
dencias sao bastante obvias. Em primeiro lugar, Haldane opunha-se determi- 
nantemente ao Darwinismo Social, dominante no Ocidente daquela altura, 
que propagava a sobrevivencia bruta do mais apto. Em segundo lugar, a sua 
opgao pela a biologia populacional, privilegiando uma abordagem que enfa- 
tizava o universal, contrariava tambem a ideologia individualista da epoca. 
A populagao transcendia os individuos. Em viagens anteriores, Haldane ja 
se havia impressionado com a diversidade da India. A India era um exemplo 
classico do pais do polimorfismo. Haldane tinha expressado sua afinidade 
com Gandhi, com o Hinduismo e a nao-violencia, mas as intuigoes iniciais 
uniram-se a biologia de Haldane para criar uma ciencia diferente. 

Haldane via a teoria darwinista como um motor a dois tempos, inte- 
grando a variagao e a selecgao natural. As interpretagoes dominantes da 
biologia enfatizavam a selecgao natural, reduzindo a teoria darwinista a uma 
perspectiva economicista e utilitaria da natureza, onde a aptidao acentuava 


10 NT: No original ingles, ‘The Unity and Diversity of Life’. 
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a selecgao. A leitura que Haldane fez de Darwin na India criou as condigoes 
para a emergencia de uma atmosfera alternativa para a biologia. 

Desaliando a brutalidade da nogao do mais apto como um valor selec- 
tive, Haldane defendia que a aptidao nao poderia ser equiparada a adaptagao 
a uma dada condigao ambiental. No seu estudo classico sobre a cauda do 
pavao, Haldane argumenta contra a biologia utilitarista: “Nenhuma pessoa ira 
contestar que, a excepfao de ter induzido aos Hindus a considera-lo sagrado, a cauda sufi- 
cientemente incomoda do pavao nao representa qualquer vantagem para ele” (Haldane, 
1932: 119-20). Ao desvendar a questao, Zimmerman mostra como os pavoes, 
o Hinduismo, a biologia populacional, a diversidade e a India se tornaram os 
mitemas para uma nova problematica da biologia. Este artigo nao permite 
uma elaboragao mais completa sobre este tema, mas esta claro que a India, 
enquanto local, enquanto campo de conceitos, ajudou a criar uma abordagem 
dissidente para a biologia, e e exatamente isto que eu gostaria de enfatizar. 

Os historiadores tern salientado a India exotica, a India colonial de 
encontros cruciais, mas o que emerge a partir de meus exemplos e que a 
India ajudou a criar uma academia dissidente para a imaginagao ocidental. 
Assim como as universidades do Ocidente nao poderiam ter crescido sent 
absorver o conhecimento das academias dissidentes, a cultura do Ocidente 
nao poderia ter crescido sent estes encontros recorrentes com a India. O Oci- 
dente, enquanto paradigma, tem lios distintivamente indianos no trangado e 
na textura de sua imaginagao. Nao e sequer necessario um Hobson-Jobson 11 
para testemunha-lo. 


IV 

Ao acompanhar a carreira de tres grandes biologos, procurei demons- 
trar como a India ajudou a criar uma tessitura diferente para a biologia oci- 
dental. Enfatizei a biologia porque as narrativas convencionais do encontro 
cultural encaram o traje de mascaras do imperialismo como um debate 
apenas sobre a arte, a arquitectura e o direito da India. A biologia oferece 
tanto um complemento, como um antidoto a tais perspectivas. Gostaria de 
enfatizar que o encontro cultural do Ocidente na India nao disse respeito 
apenas a transference de tecnologia ou a pirataria organizada da Companhia 


11 NT: Dicionario de palavras e termos Anglo-Indianos publicado pela primeira vez 
em 1886. 
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das Indias Orientals. Este encontro tambem disse respeito a maneira como 
a India serviu de transformador linguistico, redeiinindo continuamente as 
alegorias que estao na base da identidade ocidental. 

Este argumento pode ser estabelecido analisando, em primeiro lugar, a 
natureza dos romances policiais e, em segundo lugar, a apropriagao criativa 
de Gandhi. 

Deixem-me antes de tudo sublinhar que o romance policial, tal como 
se constitui em Agatha Christie, Arthur Conan Doyle, G. K. Chesterton e P. 
D. James, e uma criacao patentemente Crista. Enquanto estrutura narrativa, 
o romance comega com uma ruptura da ordem social, seja atraves de um 
assassinato ou de um roubo. Todo o individuo e encarado como suspeito ou 
limiar ate o ultimo capitulo, quando o romance completa a sua passagem 
da desordem a ordem. No ultimo capitulo, o detective que se tinha vindo a 
encontrar com todos os suspeitos reune-se com estes ao redor de uma mesa. 
A semelhanga com a Ultima Ceia e assombrosa: o Detective representa Deus 
e o cientista. 

O que e intrigante a respeito do romance policial, enquanto genero 
literario, e sua nogao de bem e de mal. O bem e o mal exigem metaforas e 
o que eu gostaria de sugerir e que, pelo menos em dois casos classicos, tais 
metaforas foram extraidas de reservatorios indianos. Alinal, onde estaria 
Sherlock Holmes sem os Tropicos e sent a colonia? Isso torna-se ainda mais 
claro na criagao do Padre Brown 12 por G. K. Chesterton. Chesterton e incapaz 
de exaurir a racionalidade da religiao ou da ciencia sem eliminar o encanta- 
mento da Teosolia oculta, ou ainda de fazer uma releitura da colonia e dos 
Tropicos. Infelizmente, a India e uma fonte de subterfugio para eludir o que 
e considerado verdadeiramente importante nestes romances policiais, mas 
a nivel inconsciente, e ela quern cria a gramatica para uma imaginagao mais 
ampla, sem a qual o romance policial teria ficado empobrecidamente limi- 
tado a Oxford e Cambridge. 

Com efeito, a maneira mais simples para compreender isto e conside- 
rar a ficgao cientifica. Enquanto genero, a nogao de mal presente na ficgao 
cientifica e superficialmente adolescente, repleta de alienigenas e marcianos 
que nos parecem estranhamente familiares. Nas historias de ficgao cientifica 
o mal nao e um ente polivalente, em parte porque o futuro nao se beneficia 


12 NT: O Padre Brown e uma figura da literamra policial, presente nas historias de 
ficgao de G. K. Chesterton. 
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do Oriente como imaginagao. Nem mesmo apelar as historias medievais 
mal recauchutadas ajudaria muito. Lamentavelmente, ha uma dupla tristeza 
- tristeza que tambem devo qualificar. 

A literatura indiana esta desprovida de ficgao cientiiica. E uma estranha 
ausencia. Provavelmente, as unicas duas contribuicoes casuisticas sao o facto 
do Capitao Nemo, personagem de Julio Verne que era minha alegria na infan- 
cia, ser, na verdade, um principe indiano que abandonou a terra natal apos a 
‘Revoltada de Sepoy’, 13 de acordo com a denominagao arcaica de Verne. Em 
segundo lugar, o fato do classico ET de Steven Spilberg estar baseado numa 
historia de Satyajit Ray. 14 Infelizmente, quando o filho de Ray a produziu 
como filme, redundou num fracasso. 

Chegamos agora a Gandhi, em especial ao consumo de Gandhi depois 
de 1947. 


Lamentavelmente, apos a Independencia, Gandhi foi uma maior fonte 
de inovagao para fora da India. Dentro do pais, ele tornou-se uma especie 
de capital simbolico congelado, a ser articulado ao redor de uma gramatica 
oficial e de uma mnemonica politicamente correcta. No exterior, Gandhi 
inspirou Steve Biko na Africa do Sul, Lanza Vasto na Franga, Bayard Rustin e 
Martin Luther King nos EUA e Fritz Schumacher na Inglaterra. Ha improvi- 
sagao na imaginagao gandhiana fora do pais e um embalsamento geral dela 
na India. A imaginagao gandhiana tambem criou o filme de Richard Atten- 
borough. E interessante observar que o Gandhi cinematografico e encarado 
e consumido por olhos ocidentais. Gandhi e lido atraves de C. F. Andrews, de 
Polak, de Madeline Slade, da fotografa Margaret Bourke-White, do jornalista 
que cobriu a Marcha Dandi, do juiz branco que o saudou e o sentenciou. O 
indiano Gandhi e consumido e construido atraves de olhos ocidentais. Com 
efeito, o filme de Attenborough tornou-se uma fabula na forma em como o 
Oriente e consumido e construido hoje em dia. 

E necessario encarar uma questao final. O que pode a India, enquanto 
fragmento daquele construgao ‘o Oriente’, proporcionar na actualidade? 
Enfrenta-se a ironia de que o proprio turismo indiano estar a orientalizar esse 


13 NT: Esta revolta, que se iniciou com um motim dos cipaios da Companhia das 
Indias Orientals, e hoje conhecida como a Rebeliao Indiana de 1857. 

14 NT: Satyajit Ray foi um conhecido realizador Indiano, considerado um dos grandes 
autores de cinema do sec. XX. 
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nosso legado. O que um dia foi uma percgrinacao ardua esta crescentemente 
a ser exotizada e apresentada como uma possibilidade turistica para uma 
classe media. Felizmente, a India nao pode ser reduzida a TI’s 15 e ao card. Se 
a India pode proporcionar alguma coisa, eu acredito que seja a heuristica da 
nossa civilizacao enquanto modelo de pluralidade, diversidade e complexi- 
dade. Numa epoca em que a identidade esta a tornar-se oficialmente singular, 
a agricultura desesperadamente monocultural e a cultura empobrecidamente 
homogenea, o que a India pode oferecer e o carnaval das suas ‘confiisoes’, que 
representa uma ordern diferente de pluralismos, ultrapassando a assimilagao, 
a conversao, a redugao, a confusao ou a mistura. A India, como uma prove- 
dora de ideias onde nenhuma delas morre e todas se tornam compostagem, 
oferece um novo bem comum intelectual de experiences e heuristicas. 

O biologo americano Wes Jackson alertou-me de maneira brilhante e 
brutal durante uma conversa. Ele afirmou: “E triste que voces, indianos, pensem 
que os EUA sao uma sociedade dotada de informacao muito sofisticada equea India e um 
pais em desenvolvimento com baixa informacao. Como voce referiu, voces tern 40.000 
variedades de arroz e nos somos uma sociedade que reduziu 165 variedades de ma$d a 
apenas seis” (Jackson, 1987). Jackson sugeriu que com elas desapareceram 
tambem os conhecimentos tacitos que criaram a civilizacao da maga. Actu- 
almente, num mundo onde Johnny Appleseed 16 esta sent lar, a diversidade 
da India, a sua etnicidade e o seu pluralismo podem ainda fornecer convites 
para novos encontros culturais, uma heuristica para re-Orienta(liza)r a ima- 
ginagao do Ocidente. 


15 NT: Tecnologias de Informagao. 

16 NT: Alcunha de John Chapman (1774 - 1845), que introduziu o cultivo de maga 
nos estados norte-americanos de Ohio, Indiana e Illinois. 
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CAPITULO 15 

FILOSOFIA E CONHECIMENTO INDIGENA: 
UMA PERSPECTIVA AFRICANA 

Dismas A. Masolo 


Introducao 

Um dos principais motivos de controversia em iilosoiia africana tem sido 
saber se as disciplinas sao definidas apenas internamente, pelas estruturas 
teoricas dos seus conteudos, tal como o caracter abstracto e universal dos 
conceitos em filosofia, ou se sao igualmente influenciadas por condicoes 
externas, que justificam a sua aceitabilidade dentro dos esquemas que ser- 
vem. Ate que ponto sao as teorias guiadas pela dinamica dos contextos e das 
circunstancias sociais em que sao produzidas? E ate que ponto sao as discipli- 
nas universais, e nao etno-disciplinas, como a etno-filosofia, as etno-ciencias 
e campos alins? Enquanto estas questoes grassavam, de formas diferentes, 
entre os filosofos africanos, nas decadas de 60 e de 70, entre os filosofos do 
ocidente tomava forma um discurso semelhante, relativamente ao impacto 
social da produ 5 ao de teorias cientificas. Neste artigo, procurarei demonstrar 
como estas duas tradicdcs de discurso se complementam e difundem uma 
na outra. Por um lado, ao discutirem a etno-filosofia, os filosofos africanos 
contribuiram, por vezes de forma indirecta, para um debate mais alargado, 
apesar de os seus objectivos imediatos e a linguagem que desenvolveram 
serem mais politica do que epistemicamente definidos; por outro lado, os 
filosofos que discutem a natureza das teorias cientificas emprestaram as suas 
vozes ao debate da etno-filosofia, tambem indirectamente, apesar de os seus 
objectivos imediatos e a linguagem dos seus escritos serem, quase sempre, 
apenas epistemicamente orientados. 1 

1. A Ideia de Indigena 

Tal como os seus sinonimos (local, nativo, original) e correspondentes 
(imigrante, estrangeiro, colono), o termo indigena e um ecodeterminante 2 
utilizado para definir a origem de elementos ou pessoas, no que respeita a 


1 Este tema e igualmente tratado no capitulo de Hountondji neste volume. 

2 NT: Ecodeterminant, no texto original do autor. 
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como a sua pertenga a um lugar devera ser temporalmente caracterizada, 
especialmente em comparagao com outros contendores na reclamagao de 
pertenga. Os historiadores e outros cientistas sociais analisam e definem, 
constantemente, movimentos de pessoas, de ideias e de objectos entre 
diferentes lugares, ao longo do tempo. Do mesmo modo, o aparecimento da 
nogao de ‘indigeneidade’, associada a pratica da filosofia africana, so recen- 
temente se verificou no meio academico, atraves da analise historica, ou da 
sua necessidade, para delinear a mobilidade de ideias, escolas e correntes de 
pensamento, no seu contributo para a formagao da filosofia africana como 
um movimento, ou um empreendimento intelectual, distinto. Na historia 
intelectual, o objectivo de uma analise deste tipo e, geralmente, a determi- 
nagao da natureza e do caracter historico das ideias que formam escolas de 
pensamento ou teorias sobre assuntos especificos. A distingao entre local e 
imigrante, entre nativo e estrangeiro, ou entre original e colono e, frequen- 
temente, impulsionada por uma conjuntura politica, em que tal separagao, 
geralmente, serve outros propositos - alguns, por vezes, nobres; outros, por 
vezes, nao tao nobres assim, como e frequente acontecer na politica tradicio- 
nal. O debate sobre o papel da indigeneidade na filosofia africana faz parte 
do discurso pos-colonial mais abrangente. Fazendo parte desta voz global e 
emancipatoria, os debates e opinioes sobre os valores indigenas em geral, e 
sobre os conhecimentos indigenas em particular, nao so abrangem o sentido 
tradicional, mas tambem o sentido jovial e despreocupado da politica global 
recente de donn'nio e email cipagao. Na retorica destas politicas, a defesa e 
a promogao do indigena caminha lado a lado com a busca anti-hegemonica 
de liberdade e autonomia, de tal forma que tudo aquilo que e indigena, ou 
localmente produzido, e reinstalado no topo do seu regime epistemico, 
onde tera maiores valores politicos e culturais do que o que e estrangeiro ou 
importado. 

Em termos formais, o crescimento da tematica indigena tem ocorrido 
simultaneamente com, e sido impulsionado por uma abordagem hoje (desde 
o final dos anos 50 e inicio dos 60) amplamente utilizada, ou simplesmente 
assumida, pela maior parte das disciplinas, nomeadamente, nas criticas radi- 
cals filosoficas ao realismo cientifico. Esta revolugao, popularizada pela obra 
pioneira de Thomas Kuhn sobre historia teorica, A Estrutura das Revolufdes 
Cientificas (1962), deu um novo impulso as pessoas e aos movimentos que ja 
acreditavam que o conhecimento, em geral, e a teoria cientifica, em particu- 
lar, centram-se no ser humano - isto e, sao uma fungao das forgas sociais, na 
sua evolugao multidireccional. O argumento principal do trabalho de Khun 
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era o de que a historia da ciencia apresenta um certo padrao e de que esse 
padrao pode ser explicado, por referencia a estrutura institucional da cien- 
cia, nomeadamente, a forma como os cientistas profissionais baseiam as suas 
investigagoes em objectos consensuais, que Kuhn apelidou de ’paradigmas’. 
Uma vez que a ciencia e, assim, significativamente estabelecida socialmente, 
a ‘normalidade’ da sua pratica teorica e do seu enquadramento e determinada 
pela sua adesao as normas estabelecidas e aplicaveis dentro do ‘paradigma’. 
Embora seja dificil (e, certamente, nao sera este o contexto adequado para) 
determinar plenamente o impacto, ou a direcgao, da influencia de Khun, este 
autor e visto como tendo comprometido toda uma tradigao filosofica - a do 
positivismo logico, ou, rnais abrangentemente, a do empirismo logico - de tal 
forma que muitos filosofos deixaram de encarar a linguagem cientifica como 
caracteristica de qualquer linguagem usada para falar acerca do mundo. 

Significativamente, o estudo da natureza das ciencias modernas alar- 
gou-se aos dominios (geralmente) comparativos da analise social e cultural. 
Por exemplo, de acordo com Sandra Harding (1997), 3 todas as ciencias sao 
sistemas de conhecimento locais. Defendeu que, internamente, um bom 
conhecimento cientifico se caracteriza por uma forte objectividade, uma 
racionalidade inclusiva e uma validez universal, mas que nao deixa de ser 
uma pretensao de conhecimento local. Partilhando um terna com as criticas 
feministas a ciencia, as perspectivas nao ocidentais afirmam, juntamente com 
as suas aliadas feministas, que a ciencia pode fazer reivindicagoes universais 
e, simultaneamente, ser fundamentada localmente. 

Devido ao facto de todas as ciencias serem fundamentadas localmente, 
elas sao, em comparagao umas com as outras, etno-ciencias. Poderia parecer, 
atraves destes recentes desenvolvimentos na analise das ciencias, que todo 
o conhecimento - no sentido wittgensteiniano dos factos enquanto descri- 
goes (proposicionais) das relagoes entre os objectos no mundo - que todo o 
conhecimento e um ponto de vista, em parte a um nivel rnais individual e, em 
parte, mais culturalmente firmado. 

A partir de Khun, o estudo da natureza da teoria cientifica tem, pro- 
gressivamente, esbatido as fronteiras entre a ciencia, as humanidades e as 
ciencias sociais, para aumentar o entendimento entre todas as vertentes, e 


3 Neste ensaio, para alem de reafirmar varias das posigoes expressas e defendidas na 
sua obra (Harding, 1986, 1993; Harding e O’Barr, 1987), Sandra Harding fornece dados 
bibliograficos generalizados e liteis sobre recentes teorizagoes sociais e culturais da cien- 
cia, que abarcam perspectivas de genero, raciais, politicas (norte-sul) e culturais. 
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tem vindo a colocar, inevitavelmente, o realismo no centro do debate. Uma 
caracterizagao essencial, realizada no decurso deste trabalho academico, foi a 
distingao entre o que esta independentemente ‘la’ e o que e ‘construido’ poi- 
nos, o que existe ‘por si’ e o que e assim devido a nossa maneira de o expe- 
rienciar. Entre os academicos da lilosotia e da historia da ciencia - um natural 
desenvolvimento disciplinar a partir da influencia de Khun - que teceram 
criticas as ciencias semelhantes as de Harding, incluem-se Helen Verran 4 e 
Carrey-Francis Onyango (1999). Em Science and an African Logic (2001), Helen 
Verran fornece exemplos narrativos concretos para demonstrar o papel da 
cultura na constituigao das racionalidades. A autora argumenta que, nao so 
as estrategias (os metodos) culturalmente familiares de chegar a conceitos 
basicos de conhecimento do mundo ainda nao foram reconhecidos corno tal, 
corno os seus modelos ocidentais especiticos tem sido indevidamente privi- 
legiados em relagao aos outros, ao serem tratados como a essencia da racio- 
nalidade; no entanto, adrnite, nos tornamo-nos tao pretensiosos acerca dos 
nossos metodos culturalmente familiares que nao so os consideramos como 
a essencia da racionalidade, como e provavel que fiquemos frustrados e con- 
fusos quando os rnesmos sao afastados, em favor de outros metodos, apesar 
de estes oferecerem resultados igualmente bons. De forma bastante subtil, 
Helen Verran transmite a ideia de que os metodos por nos produzidos e que 
reflectem os nossos interesses e limitagoes podem, ainda assim, conduzir a 
uma ciencia instrumentalmente bem sucedida. Deste rnodo, aquilo que apa- 
renta ser um conflito de racionalidades e, provavelmente, apenas um descon- 
forto (por parte daqueles que sao ‘monorracionais’) relativamente a estrate- 
gias explanatorias pouco familiares. Para aqueles que sao ‘polirracionais’, 
especialmente aqueles a quern o colonialismo irnpos metodos ocidentais em 
simultaneo com os seus proprios metodos, como os professores-estudantes 
Yoruba, 5 utilizar alternadamente multiplos modelos nao representa qualquer 
problema. As pessoas polirracionais conseguem faze-lo sent sacrificar os 
objectos de investigagao, tais como os conceitos abstractos basicos acerca do 
mundo, como o de extensao ou de volume. A forma das construgoes expla- 
natorias - isto e, das teorias - constitui, pelo menos em parte, uma resposta 


4 Sobre este tema veja-se, por exemplo, Watson-Verran e Turnbull, 1995 e Verran, 

2001. 

5 NT: Com multiplos sentidos, Yoruba diz respeito a um grupo etnico da Africa Oci- 
dental, assim como a lingua falada por esse grupo. 
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a expectativa almejada do publico-alvo, e revela os praticantes e os publicos 
enquanto co-habitantes ou estranhos num dado campo epistemico. 

Como e obvio, as narrativas de Helen Verran suscitam questoes inte- 
ressantes, no que diz respeito ao estatuto dos aspectos basilares ou meto- 
dologicos das teorias em geral e das teorias cienti'ficas em particular. O que 
implica, ao certo, a afirmapao de que uma determinada teoria, ou um deter- 
minado sistema descrito por essa teoria, e deterministico? E que significado 
teria o rnundo inteiro ser deterministico? Questoes como estas interferem 
directamente com uma posipao cientifica outrora indiscutivel, a do realismo, 
nomeadamente, com a afirmapao de que os objectos do conhecimento cien- 
tilico existent independentemente das rnentes ou dos actos dos cientistas, e 
de que as teorias cienti'ficas sao verdadeiras nesse rnundo objectivo, ou seja, 
independente da ntente. 

Por outro lado, o interesse rnais evidente de Onyango e contribuir para 
o debate entre o realismo e o anti-realismo. Numa dissertapao doutoral, apre- 
sentada a Universidade de Viena em 1999, este autor assume uma abordagem 
pragmatica da teoria cientifica, defendendo que a ntesma tern o poder de 
estreitar - ou de, pelo ntenos, ignorar - o fosso que, norntalmente, se pensa 
haver entre o realismo e o anti-realismo, argumentando que as posipoes nor- 
malntente tidas como anti-realistas, como o empirismo construtivo de Van 
Fraasen, sao apenas parte daquilo que Onyango denomina “eoncepgao seman- 
tica dos modelos” (MSC) 6 , uma combinapao das versoes teorica e semantica 
dos modelos do realismo. Como tal, Onyango afirma que a sua posipao “pode 
acomodar uma se'rie de interpretagdes das alegagoes de teorias [tais como pontos de 
vista] r ealistas, empiristas, e construtivistas, ou qualquer outra interpretagao apropriada, 
dependendo do assunto em questao [...] mas nao o anti-realismo” (Onyango, 1999: 2). 
Este ponto de vista nao pode senao sustentar, como o demonstrou o socio- 
logo trances Bruno Latour (1979, 1987, 1993), que quer o contexto social 
quer o conteudo tecnico sao essenciais para um entendimento adequado da 
actividade cientifica, e que a ciencia so pode ser compreendida atraves da 
sua pratica. O matematico mopambicano Paulus Gerdes demonstrou (1998, 
1999, 2003) que mesmo a matematica, tal como outros conhecimentos tec- 
nicos e abstractos, e melhor apreendida apenas em terntos praticos, isto e, 
enquanto parte de praticas diarias de lidar, gerir e transformar o rnundo da 


6 NT: Ou, nas palavras do proprio autor, ‘ models-semantic conception’ (MSC). 
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experiencia quotidiana. Esta abordagem tornaria a MSC de Onyango “essen- 
cialmente pragmatica” (1999: 2). 

Embora as perspectivas africanas na critica ao realismo cienti'fico sejam 
mais recentes que o debate acerca da etno-filosofia, as obras acima menciona- 
das, entre outras, contribuiram e apoiaram significativamente a posicao anti- 
Houtondji e, de uma forma geral, o debate global sobre a ideia de construgao 
social do conhecimento. Para alem disso, a auto-critica do conhecimento 
ocidental emprestou uma forte voz de apoio aos textos pos-coloniais emer- 
gentes, ao afirmar que a maioria dos aspectos do conhecimento, tal como os 
conhecemos atraves das disciplinas, sao significativamente locais e reflectem, 
em parte, os contextos (socio-historicos) praticos da comunidade onde sao 
produzidos. 

A controversia da etno-filosofia africana vem reacender e contextualizar 
a oposigao entre as percepgoes locais e universais de conhecimento, uma 
oposigao que ja era debatida em relagao a ciencia. Tal como indica Harding, 
a ideia de ciencia universal desenvolveu-se lado a lado com a supremacia 
politica, militar e economica da Europa e as utilizagoes ideologicas de uni- 
versalidade tornaram-se numa caracteristica dominante das relagoes norte- 
sul durante o seculo XIX, e tambem mais tarde. Assim, a emergencia do 
movimento de construgao-social-do-conhecimento (‘etno-conhecimentos’) 
perde claramente forga ao questionar o seu estatuto basilar. Em oposigao 
aquilo que e estranho, estrangeiro, ou alheio, a hipotese do adjectivo inctigena 
antes da caracterizagao ou do nome de qualquer conhecimento serve para 
reivindicar para o adjectivo a desejabilidade de autoctonia, auto-represen- 
tagao e auto-preservagao. Na escola marxista africana, o conceito de indige- 
neidade surgiu como um valor-conceito categorico que em primeiro lugar, e 
descritivamente, foi utilizado para identificar e separar aquilo que pertence 
(ou pertencia) ao espago local politico e cultural, daquilo que eram, ou sao, 
elementos de invasao (hegemonicamente) intrusiva e ilegitima. Em segundo 
lugar, mas em relagao ao primeiro, e um conceito utilizado prescritivamente, 
para modificar as atitudes de um povo tao (politica, cultural e economica- 
mente) dominado, levando-o a desejar e procurar reivindicar os esquemas 
de representagao do controlo estranho, estrangeiro, ou alheio dominante, 
de forma a devolve-los a si proprios enquanto nativos. Nos textos historicos 
e antropologicos ocidentais sobre Africa, esta foi representada como algo 
que era distante, estrangeiro e alheio aos esquemas dos escritores e do seu 
publico-alvo ocidental. O fluxo do produto desse empreendimento corria 
sempre em direcgao ao exterior, ou seja, era extrovertido, como Paulin Houn- 
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tondji o descreve. O indigena era o puro objecto do academico metropoli- 
tano; e a sua natureza, no sentido academico, era - gragas ao papel mediador 
do “informador nativo”, como lhe chama Spivak (1999), ou, nas palavras de 
Hountondji (1995), do “colaborador junior” - objecto de consumidores dis- 
tantes, nas metropoles ocidentais. A perpetuagao desta relagao desigual na 
produgao em geral e, em particular, na produgao de conhecimento esta na 
base do que e, desde ha muito, conhecido como sindrome da dependencia, 
um neologo critico da teoria politica economica, desenvolvido na decada de 
1970 por Samir Amin, Andre Gunder Frank e Immanuel Wallerstein. 

A historia da indigeneidade africana e, portanto, longa e, como demons- 
trou Valetin Mudimbe (1994), remonta ao tempo das exploragoes dos antigos 
gregos. O rnodo como se desenvolveu foi bent apresentado atraves das anali- 
ses criticas de Appiah (1992) e Mudimbe (1988, 1997), entre outros. De um 
rnodo geral, a questao da indigeneidade esta bent representada nos textos 
de critica antropologica, e nao so, dos anos oitenta e noventa. A questao 
central, para os escritores dos anos noventa, girava em torno da interrogagao 
relativamente as pretensoes dos academicos metropolitanos, no que respeita 
a repressao do sujeito-como-objecto indigena, cuja palavra sobre si proprio 
nem poderia ser final, nem independentemente autoritaria, a nao ser sob a 
orientagao e aprovagao de investigadores metropolitanos. 

2. A Etno-filosofia e a Controversia sobre o Conhecimento Indigena 

Durante muito tempo, na filosofia academica da Africa Subsariana, a grande 
polemica acerca do conceito fortificado de etno-filosofia parecia opor os 
sistemas indigenas de conhecimento africano a filosofia enquanto categoria 
especializada do conhecimento. Em grande parte dessa literatura, e na obra 
de alguns criticos conservadores que ainda hoje se opoem a ideia de filosofia 
africana, pressupoem-se que uma ideia nao pode ser simultaneamente indi- 
gena e filosofica. Popularizado e transformado num grande topico de debate 
nos anos setenta, atraves da critica de Hountondji a obra de Tempels (1959), 
sob a rubrica de etno-filosofia (utilizada com um sentido pejorativo), o indi- 
gena, ‘exoticizado’ como sendo puramente oral, era percepcionado como se 
situando numa posigao inferior relativamente ao conhecimento escrito. No 
despertar da palavra escrita, que era estrangeira, a oralidade, que era indi- 
gena, deslizara para a irrelevancia. Mas, tal como ja procurei defender antes, 
ou a situagao se alterou, isto e, ou Hountondji, desde entao, se retractou da 
sua posigao anti-tradigao, ou simplesmente nunca se deu o caso de a sua 
critica a Tempels ter a ver com a rejeigao da importancia dos conhecimentos 
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tradicionais. Uma leitura da obra de Hountondji dos anos noventa, em par- 
ticular do seu ensaio Producing Knowledge in Africa Today (1995), revela uma 
preocupagao profunda com os sistemas de conhecimento indigenas como 
base de um conceito de desenvolvimento legitimo, que e historicamente rele- 
vante e socialmente signiiicativo, respondendo a necessidades sociais. 

O argumento de Hountondji e que o dominio (entendimento activo, 
engajado e critico) do local - a capacidade de explorar, gerir e transformar 
os discursos disponiveis para o melhoramento das condigoes e da qualidade 
de vida de uma comunidade ou nagao - deveria ser o ponto de partida e 
de enfoque do desenvolvimento. Uma expansao desta ideia, tendo outros 
factores em consideragao, leva a afirmagao de que o desenvolvimento, tal 
como compreendido anteriormente, sera ainda rnelhor se a maioria das 
pessoas que deveria supostamente beneticiar puderem relacionar-se com 
os seus resultados: elas devern, em primeiro lugar, deseja-lo e depois serem 
capazes de o manter. Mas, talvez ainda rnais significativamente, a necessi- 
dade de um entendimento engajado e critico do local significa, e tal como 
foi argumentado pelos defensores dessa necessidade, que esse local nao 
deve ser confundido com o unanime. Pelo contrario, tal como tern sido 
sempre, deve ser-lhe dado espago para ser complexo e diversificado, dialo- 
gico e inclusivo. 

Se, de facto, e isso que subjaz a n ocao de Hountondji de desenvolvi- 
mento introvertido, entao, a sua defesa do local enquanto ponto de partida 
e de enfoque para o desenvolvimento revaloriza o indigena, de uma forma 
que evita as categorias coloniais oposicionais do tradicional e do moderno. 
Talvez estas categorias nem tivessem sequer importancia, nao fosse o facto 
de cada sistema cultural (de pensamentos e praticas) ter um passado e um 
presente, em que o peso da Historia requer aos habitantes que o presente seja 
acentuadamente diferente do passado. E o papel dos habitos intelectuais e o 
de fornecer os metodos e as interrogagoes a partir dos quais a diferenga entre 
passado e presente emergira. 

Sao desnecessarios quaisquer esforgos especiais para reparar que a 
lilosofia se debruga sempre sobre o familiar e o indigena, qualquer que 
seja a sua forma ou estatuto epistemico: ela interroga, desconstroi, analisa 
e procura explicar. Esta relacionada com o conhecimento indigena, assirn 
como a palavra escrita esta relacionada com a oral. Derrida recorda-nos que 
a discussao sobre a relagao entre os dois rnodos de expressao nao e nova. 
Na historia da filosoiia ocidental, o teorico remonta-a a Platao, sobre o qual 
escreve: “ Platao diz sobre a escrita que esta era uma orfa ou bastarda, em oposigao ao 
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discurso, o filho nobre e legi'timo do ‘pai de logos’” (Derrida, 1981: 12). Considere- 
mos dois exemplos que ilustram os lagos da filosofia com a linguagem comum 
e quotidiana, pois nao foi em vao que os fundadores da tradigao analitica 
olharam para a cl ariti cacao da linguagem corno chave para o entendimento 
do nosso conhecimento do mundo. 1 * * * * * 7 Ao discutir a sua critica a alegagao de 
que uma dcclaracao analitica e aquela cuja verdade depende inteiramente 
dos significados dos seus termos, o filosofo americano W. V. Quine utiliza 
como exemplo a alirmagao ‘Nenhum homem nao casado e casado’, ou o seu 
sinonimo ‘Nenhum solteiro e casado’, para questionar, primeiro, o que e que 
estara implicado no ‘significado’ que, tal como alegam os proponentes da 
analiticidade, leva a que essas afirmagoes sejam necessariamente verdadeiras 
e, segundo, o que e que levara a serem sinonimas, isto e, substituiveis uma 
pela outra, sem que o seu valor de verdade se altere. A questao e que, apesar 
de aquilo que Quine critica ser a nogao de analiticidade, que os empiricistas 
afirmam ser o que confere a verdade logica da alirmagao ‘Nenhum homem 
nao casado e casado’, muitos de nos hesitariamos em refutar a impressao 
do senso comum de que tal alirmagao e, efectivamente, verdade devido aos 
significados dos seus termos, tal como estao disponiveis no seio estrutura 
da lingua; assumimos que a alirmagao e verdadeira porque esta de acordo 
com a forma como nos ensinaram a usar as palavras na nossa lingua para 
construir, ou transmitir, significado. Mas afirma-lo, de acordo com Quine 
(1980), implica um pressuposto acerca de ‘significado’ que comega a parecer 
estranho apenas apos uma analise (filosofica) cuidada: 

Para a teoria do significado, uma questao conspicua e a da natureza dos seus objectos: 
que tipo de coisa sao os significados? O sentido de necessidade de entidades significadas pode 
derivar de uma anterior incapacidade de compreender que significado e referenda sao coisas 
distintas. Uma vez claramente separadas a teoria do significado e a teoria da referenda, esta- 
remos a um pequeno passo de reconhecer a questao central da teoria do significado, que e a da 


1 O objectivo aqui nao e uma discussao substancial da verdade, tal como a interpre- 

tada por Quine e Wiredu, mas uma rapida ilustragao de como a filosofia retira mesmo a sua 

materia mais especificamente tecnica das nossas praticas humanas quotidianas, tal como 

o modo como falamos: “No dia-a-dia, assumimos como certas coisas que, apos um escrutmio mais 

proximo, descobrimos estarem tao cheias de contradifoes aparentes, que so um grande trabalho depen- 

samento nospermite saber em que e que realmente acreditamos. [...Portanto] e natural que comecemos 
pelas nossas experiencias actuals e, num certo sentido, sem duvida, o conhecimento deve derivar delas” 

(Russell, 1959: 7). 
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simples sinom'mia das formas lingmsticas e a analiticidade dos enunciados; os significados 
em si, enquanto entidades intermedidrias obscuras, poderao muito bem ser abandonados 
(Quine, 1980: 22). 


Poe-se, entao, a questao sobre o que e que torna os dois enunciados 
de Quine ‘sinonimos’. O que queremos dizer quando afirmamos que dois 
enunciados sao sinonimos? Mais uma vez, uma explicagao possivel podera 
ser a de que o sujeito de ambos os enunciados, solteiro e homem nao casado, 
‘signiiicarem a mesma coisa’. De acordo com este exemplo, pressupostos 
vulgares do senso comum tornaram-se subitamente em enormes problemas 
filosoficos devido a analise critica. O problema evidenciado por Quine nao e 
uma invengao dos empiricistas; pelo contrario, e um problema baseado no 
uso da linguagem comum, neste caso, no Portugues 8 vernaculo, e e apenas 
utilizado pelos empiricistas para ilustrar um exemplo daquilo que querem 
dizer com enunciados analiticos. 

Consideremos um outro exemplo, desta vez numa lingua africana. O 
filosofo ganes Kwasi Wiredu utiliza a frase em Twi Etesaa (que se traduz como 
‘e assim’) para ilustrar como a natureza dos problemas filosoficos pode, pelo 
menos em algumas instancias, depender da forma estrutural das linguas que 
falamos. De acordo com Wiredu, a teoria da correspondence da verdade, 
tal como a conhecemos em portugues seria, no nu'nimo, desajeitada em 
Twi, pelo que nem sequer se coloca. Do seu ponto de vista, para traduzir a 
formulagao da teoria da correspondence da verdade ‘Um enunciado ser 
verdadeiro significa que corresponde aos factos’ para Twi, teriamos de dizer, 
na sua opiniao, de uma forma bastante estranha, Asem no te saa kyerese ene nea 
ete saa di nsianim . 9 

Os exemplos das expressoes de ambos os idiomas aqui utilizados 
aparecem sem rcstricoes, sempre que relevante, nos usos quotidianos das 
linguas de que fazem parte, e nenhuma delas e mais ou menos filosofica- 
mente privilegiada do que a outra, sem a problcmatizacao do filosofo. Os 
problemas que os filosofos levantam sao relativos a natureza das restantes 


8 NT: A lingua utilizada originalmente pelo autor e o ingles, a partir da qual se encon- 
trou a correspondence com a lingua portuguesa, pelo que o leitor devera ter em conta que 
a todas as references ao portugues correspondera a reference do autor a lingua inglesa. 

9 Veja-se Wiredu, 1995: 189-186. A lingua Twi, segundo sei, encontra-se entre os 
varios grupos linguisticos que constituem o Akan. 
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linguas, dentro das quais fazem sentido, respectivamente, enquanto fer- 
ramentas comunicativas (signos, fonemas, etc.); no entanto os problemas 
tilosoficos (de definigao de significado e de verdade, respectivamente), tal 
corno foram identiiicados e discutidos por Quine e Wiredu, nao fazem parte 
da significagao ou dos usos instrumentais quotidianos daqueles enunciados 
ou frases. Ao nivel do discurso, os falantes comuns (isto e, nao tilosoficos) 
de portugues e de Akan (Twi) preocupam-se com as suas outras formas e 
usos: a estrutura gramatical ou sintactica e os significados partilhados que 
transmitem. O filosofo, ciente destes pressupostos, bent como de alguns 
elementos criticos entretecidos na natureza da linguagem quotidiana, 
sujeita-os ao escrutinio do seu contetido teorico. Como muito bent ilustrou 
o falecido filosofo e linguista ruandes, Alexis Kagame (1975), a filosofia 
esta escondida e entretecida na oralidade, se forrnos capazes de, tal como o 
autor fez na sua monumental obra filosofica, a isolar, trazendo-a a luz atraves 
de uma analise minuciosa. Na opiniao de Kagame, o Kinyarwanda 10 e uma 
incorporagao de todo um sistema filosofico idealizado pelos seus falantes, 
tal como provavelmente acreditaria que seria a rnaior parte das linguagens 
humanas (Kagame, 1956). * 11 Kagame sustentou que a demonstragao do 
conteudo filosofico da linguagem quotidiana tinha de ser feita sistematica 
e comparativamente. Como alguns leitores saberao, o teorico realizou-a de 
arnbas as formas. 12 Nos contextos rnais alargados das suas obras, Quine e 
Wiredu defendem que, apesar de nao ser impossivel traduzir determinados 
tipos de enunciados de uma lingua para outra, essa tradugao e frequente- 
rnente inexacta e indeterminada, uma vez que varias implicagoes ontolo- 
gicas, entre outras, acompanham expressoes especificas de cada lingua. A 
dificuldade, tal como a deverao ter entendido correctamente, prende-se 
com a elasticidade da lingua para abarcar a rnaior parte dos conceitos que 
formulamos e comunicamos. Sirvo-me destes exemplos para defender que 
os empreendimentos tilosoficos comegam com o quotidiano, o familiar, 
que faz parte do indigena, enquanto baseados nas Iocugoes que estabele- 


10 NT: O Kinyarwanda, uma lingua Bantu, e falada no Rwanda, no sul do Uganda e 
tambem na R. D. Congo. 

11 O conteudo filosofico da linguagem diaria ou comum, provavelmente, nao estara 
tao ordenadamente disposto e estruturado quanto Kahame pensava que estaria em Kinya- 
rwanda, mas ao menos e recuperavel a partir amostras do que e conceptualmente aceitavel 
e inaceitavel acerca das suas expressoes e crengas implicitas. 

12 Kagame, 1975 e uma cabal sequela a anterior magnum opus. 
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cem uma ponte nas nossas relagoes com o mundo exterior que nos cerca, 
uma alegagao ha muito firmada no movimento da ‘Filosofia da Linguagem 
Comum’, do qual Quine e Wiredu descendem intelectualmente, pelo rnenos 
em parte, ao acreditarem que as pistas para as questoes profundamente 
filosoficas podem ser encontradas atraves do escrutmio do uso prosaico das 
palavras em que as questoes filosoficas se enquadram. Mas ao argumenta-lo, 
pretendo tambem sugerir que Hountondji, um discipulo de Derrida, nao 
estava menos ciente desta primazia do quotidiano, apesar de o seu percurso 
ate esta posigao derivar de uma perspectiva continental (europeia), em vez 
de analitica. Portanto, nao poderia estar a rejeita-la de forma a fundamentar 
a filosofia no extraordinario. A prova disso podera estar numa das suas rnais 
recentes obras. Em Combats pour le sens, 13 o autor afirrna que a sua critica a 
Tempels emergiu de um enfoque sobre o projecto de Husserl referente ao 
langamento das bases para a ciencia no seu processo de exame da estrutura 
da consciencia, ou do ‘mundo da vida’, corno lhe chamou Husserl (1970: § 33 
e § 34 [pp. 121-135]). A questao que se coloca imediatamente e a de como 
e que a ideia de Husserl de ‘mundo da vida’ livra Hountondji da imagem de 
anti-tradigao que construiu, de forma a reassocia-lo ao mundo indigena. 
Parece que o objectivo aqui era, quer para Husserl, quer para Hountondji, e 
em primeiro lugar, reconhecer o papel activo e estruturante da consciencia, 
que lhe permite considerar o seu objecto. Em segundo lugar, Hountondji 
procura demonstrar, trabalhando novamente dentro do rnetodo husser- 
liano, como o mundo da intencionalidade e o local das experiencias quo- 
tidianas: a nossa consciencia e dirigida (intencionalmente) a esse mundo e 
estabelece com ele uma relagao. Assim, a consciencia nao e passiva, mesrno a 
esse nivel muito rudimentar, nem pode esse nivel rudimentar de considerar 
o mundo ser a constituigao da filosofia. Sera instrutivo recordar a resposta 
critica de Hountondji ao farnoso ensaio de Crahay, 14 em que lhe recordava 
que os rnitos ja se encontram no segundo nivel de abstracgao. A sua opiniao, 
a maneira anti-realista, era a de que o primeiro nivel de abstracgao ocorre ja 
com intengao da consciencia, de modo que a abstracgao nao era o problema 
que a etno-filosofia enfrentava. Se assim fosse, entao, a consciencia traria 
as pessoas o mundo imediato, nao apenas dos objectos, mas tambem das 


13 Traduzido em ingles para Struggle for Meaning: Reflections on Philosohy, Culture, and 
Democracy in Africa, 2002. 

14 Veja-se Crahay, 1965 e Hountondji, 1970. 
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crengas e de outros ingredientes da experiencia humana, num sentido socio- 
cultural mais lato - isto e, dos ingredientes atraves dos quais a consciencia 
em si e estruturada. A natureza da consciencia e a base do nosso conheci- 
mento do mundo. Independentemente da variedade de interpretagao, e 
seguro afirmar que Husserl viu uma ligagao, mais do que uma cisao, entre 
ciencia e filosofia (ou deveriamos dizer fenomenologia?): para o teorico, o 
nosso conhecimento do mundo exterior, quando este nos e apresentado, 
ocorre dentro do capitulo do conteudo anterior da consciencia, que e uma 
combinagao da atitude natural e da fenomenologica. Os signilicados dos 
nossos enunciados acerca do mundo exterior estao insoluvelmente ligados 
ao ‘mundo da vida’. Husserl acreditava que a analise do ‘mundo da vida’ - 
a tarefa da fenomenologia, enquanto afastamento radical da abordagem 
natural ao mundo - era, em si mesma, um empreendimento cientifico; um 
exercicio cuidado e sistematico. Fenomenologia e ciencia formavam uma 
unidade; ou, posto de outra forma, a filosofia fazia parte da ciencia. 15 O texto 
de Husserl sobre a fenomenologia, agora um classico, publicado na Encyclo- 
paedia Britannica em 1932, comega da seguinte forma: 

A fenomenologia denota um novo me'todo descritivo e filosofico que, desde os ulti- 
mos anos do se'culo passado, estabeleceu (1 ) uma disciplina psicologica a priori, capaz de 
fornecer a unica base segura em que uma solida psicologia empi'rica pode ser construi'da, e 
(2) uma filosofia universal, que pode prover um organon para a revisao metodica de todas 
as ciencias. 

Sob o meu ponto de vista, a critica de Hountondji a Tempels, tao 
incisiva e praticamente tao descomprometida como o era na altura da sua 
primeira articulagao, resultou de uma ansia de realgar o realismo das expe- 
riencias quotidianas africanas, em contraste com o que entende ser uma 
obsessao dos etno-filosofos, em particular de Tempels, em encher a conscien- 
cia dos africanos apenas com objectos aparentes, ou com pseudo-objectos, 
objectos que nao existent, tal como as denontinadas ‘forgas vitaisf Esses 
enfases, como lantenta com frequencia, desligant a consciencia dos africanos 
do mundo real (‘cientifico’) que os cerca. Claramente, Hountondji sentiu-se 


15 Por vezes, a enfase de Hountondji sobre a ciencia, ou a correlagao entre ciencia e 
filosofia, aparentou abragar elementos marxistas, em particular via Althusser. Agora narra 
abertamente como essas raizes tambem abragam o legado de Husserl. 
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frustrado devido a uma proposta filosofica que punha de lado, e quase que 
trivializava, as preocupagoes quotidianas dos povos africanos com o mundo 
dos objectos e dos problemas ‘reais’, numa tentativa de a substituir por uma 
outra que enfatizava as ilusoes dos magicos. Claro que tambem os africanos 
possuem crengas, repletas de superstigoes e outras opinioes, justificadas ou 
nao, mas estas nao constitufam de forma alguma o conteudo absoluto da sua 
consciencia. O paradoxo e que foi Hountondji quern acabou, entao, por ser 
acusado pelos seus criticos, de ser implacavel na sua demanda de uma filoso- 
lia universal inexistente, interesse este que, do ponto de vista dos criticos, o 
denunciava como sendo um burgues e alguem que desconhecia as experien- 
cias e os esquemas de conhecimento locais das massas. 

3. A Filosofia e o Habitus do Quotidiano 

Encontramos o quotidiano, nao so nos multiplos usos indigenas da lingua, 
tal como defendeu o Wittgenstein das Investigates Filosoficas, mas tambem 
enquanto consumidores e os agentes da agenda ideologica e dos objectivos 
das estruturas e instituigoes sociais pelas quais, e atraves das quais, a socie- 
dade em si e definida e objectificada. Por exemplo, no desenvolvimento das 
estruturas das instituigoes sociais em geral, e na semantica das palavras, ou 
nas estruturas sintacticas das diferentes linguas humanas, encontram-se os 
conceitos e as teorias que as pessoas utilizam para exprimir e explicar o seu 
entendimento do mundo: a sua experiencia, nos sentidos kantiano e husser- 
liano do termo. A ideia de que a nossa consciencia estrutura o que experien- 
ciamos e basilar a ambos. A tarefa da filosofia, pelo menos de acordo com 
Husserl, era a de analisar a estrutura da consciencia enquanto preambulo da 
ciencia. 

Entao, que ligoes podemos retirar de Husserl? E como se aplicaria tal 
ligao a um entendimento da relagao da filosofia com o indigena em contex- 
tos africanos? Poderao existir varias maneiras de compreender a tarefa em 
questao. Uma e entender como a nogao basica de experiencia, tal como a 
encontramos nas obras de Kant e de Husserl, se revela no dominio a que 
nos temos vindo sempre a referir, de modo algo indeterminado, como ‘o 
indigena’. E a minha resposta e que a constituigao da experiencia e uma 
fungao da intersubjectividade, da nossa interacgao com os outros, a partir 
da qual adquirimos os ‘tijolos’ basicos da intencionalidade. As nossas ben- 
galas interiores - as nossas convicgoes rnais profundas - resultam daquilo 
que o bergo, a sociedade, nos oferece atraves dos seus varios mecanismos, 
incluindo a linguagem (palavras, completas com os seus significados e 
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referentes no mundo ). 16 Tal como no processo de aquisigao da linguagem, 
levantamos questoes e reparamos em problemas, dependendo do que a 
sociedade nos oferece e ao que nos expoe ao nos integrarmos nela - que e o 
mesmo que dizer, pelo menos em parte, que nem a sociedade nem a consci- 
encia que ela cria, e que a sustent, podem ser estaticas. ‘O indigena’ e todo o 
donn'nio daquilo que constitui a nossa consciencia. Logo, indigena nao signi- 
fica ‘crengas fossilizadas e imutaveis que servem apenas no espago historico 
que ocupam’. Pelo contrario, dado que os problemas sao definidos pelos 
seus contextos historico-sociais, hoje, por exemplo, confrontamos e interro- 
gamos as imposigoes da comunidade enquanto resultado das exigencias de 
liberalismo, de formas que nunca lizemos abertamente ha cinquenta anos 
atras. Um caso a referir aqui e o amplamente discutido ‘Epilogo’ da obra Na 
Casa deMeu Pai, de Appiah. Os conflitos entre as exigencias comunitarias e as 
escolhas individuals levantam, claramente, questoes acerca da localizagao da 
razao moral, que orienta, por sua vez, a ideia de bem moral. Sera o individuo 
tao autonomo como o exigent algumas escolas de liberalismo? Ou devera a 
comunidade ser a unica fonte de razao moral, independentemente da sua 
busca autoritaria de auto-preservagao? Estas sao apenas algumas das ques- 
toes que, com maior probabilidade, brotarao de contextos de mudanga social 
e cultural, onde a homogeneidade outrora assumida comega a esmorecer em 
resultado do surgimento da autonomia. Por outras palavras, ‘o indigena’ e 
constantemente transformado, negociando sempre a sua forma. De facto, 
um olhar para tras agora pode sugerir que, pelo menos parte da controversia 
sobre etno-filosofia, era acerca de como o indigena deveria ser representado. 
De um lado, estava a escola que parecia equacionar o reaparecimento pos- 
colonial do indigena isolado da influencia estrangeira, especialmente da 
ocidental; do outro lado, onde se enquadra uma serie de representantes da 
atitude anti-etno-iilosoiia, estava a posigao que via o indigena sob uma luz 
historica, desejando que mantivesse o que nele era instrutivo para os tempos 
modernos, mas dispensando tudo aquilo que ja nao constituia ‘o indigena’ 
para as geragoes mais novas em desenvolvimento. E - salvo raras excepgoes 
- ‘abordagens diferentes’ nem sempre significant uma importagao; pelo 


16 Para mim, esta nogao do nascimento da consciencia a partir de um mundo par- 
tilhado descobre a memoria da mudanga de Wittgenstein, da universalidade do Tractatus 
para o pluralismo baseado na cultura das Investigates. Esta ultima obra devolve importancia 
iilosofica ao indigena, tal como e falado, por assirn dizer, onde o uso se torna no factor- 
chave para a determinagao do significado na lingua. 


522 EPISTEMOLOGIAS DO SUL 


contrario, como defende Hountondji em Producing Knowledge in Africa Today 
(1995), exige-se, primeiro, uma auto-transformagao partindo de dentro e 
uma reversao a importagao apenas como ultimo recurso, como quando faze- 
lo possa ser mais vantajoso e menos dispendioso do que uma transformagao 
endogena. Hountondji e inequivoco quanto ao valor primario do indigena: 

Devemos reconhecer osfeitos e a progressao do trabalho, e procurar a forma de lidar 
com as presentes dificuldades e desenvolver novas estrate'gias para ultrapassar a dependencia. 
Devemos promover a inovafao cientifca e tecnologica e a auto-suficiencia como meiopara 
satisfazer, primeiro e acima de tudo, as necessidades de Africa (1995: 2). 

4. A Linguagem do Indigena 

A opiniao de que os academicos africanos deveriam recorrer as linguas indi- 
genas como meio de inseminar os seus trabalhos tern sido, desde ha muito, 
popular entre varios nacionalistas culturais. Com efeito, parte do problema 
das falsas representagoes do conhecimento africano em textos nao africanos 
tem sido uma ma interpretagao, distorgao, ou mesmo uma conceptualiza- 
gao errada dos significados africanos, indicando uma falta de dominio das 
linguas africanas por parte de muitos academicos dos sistemas de conhe- 
cimento africanos, apesar de os antropologos terem realizado um trabalho 
louvavel no seu estudo das culturas africanas. O falecido poeta ugandense 
Okot p’Bitek ilustrou esses problemas, contemplando as deturpagoes das 
ideias religiosas Acholi e Langi na sua analise de textos missionaries dos anos 
30, especialmente em textos catequeticos catolico-romanos em vernaculo 
(Acholi e Langi), que pretendiam transmitir aos convertidos locais a ideia 
de Deus como ‘criador’ de todo o universo, incluindo dos homens (p’Bitek, 
1971, 1979). Os problemas com que p’Bitek se deparou nos seus estudos 
evidenciam problemas maiores na transference de significados entre linguas 
e, atraves da lingua, entre diferentes esquemas conceptuais culturalmente 
informados. Cauteloso para nao desacreditar totalmente a pratica de tra- 
dugoes transculturais, p’Bitek tentou demonstrar as limitagoes culturais da 
linguagem e as dificuldades frequentemente encontradas na migragao de 
conceitos entre especificidades linguisticas. Na sua opiniao, os textos cate- 
queticos dos missionaries nao eram adaptagoes da cosmologia Acholi aos 
ensinamentos cristaos; eram, antes, parte de um projecto que reinventou 
a lingua Acholi, em muitos casos atraves da introdugao de novos termos e 
conceitos provenientes de linguas das comunidades circundantes, incluindo 
comunidades mugulmanas. O que nem sempre e claro nestas dificuldades, 
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enquanto provenientes de tradugoes transculturais, e se os limites da lingua 
determinam tambem a amplitude dos nossos conceitos - uma teoria outrora 
defendida por Wittgenstein, numa fase inicial da sua carreira (no Tractatus, 
1961). Tal como p’Bitek argumentou, em larga medida concordando com o 
que Quine dizia - de forma independente - acerca da indeterminabilidade 
da tradugao, e necessario ser-se cauteloso de forma a evitar catastrofes como 
aquelas em que os missionaries incorreram ao afirmarem ao povo Acholi que 
Deus podia ser simultaneamente bom e criador. Para os Acholi, a criacao era 
um acto malefico, associado as forgas da dor e da morte. 

Mas talvez o uso das linguas indigenas seja simplesmente bom em si 
mesmo. E bastante razoavel esperar-se que cada comunidade tenha a sua 
propria lingua, atraves da qual express e transmite os seus valores aos seus 
membros. Efectivamente, quem quer que se dedique a reflectir sobre a 
maravilhosa complexidade da lingua que diz sua, ou de quaisquer outras que 
conhega bem, notara rapidamente que o seu uso e, em si, um valor, uma arte 
em que o desempenho das pessoas e medido, admirado e recompensado de 
diversas maneiras. Os poetas gozam deste reconhecimento em quase todas as 
comunidades que conhego. Tambem sob um ponto de vista epistemologico, 
a importancia do vernaculo nunca e suficientemente enfatizada. Apesar de 
parecer bastante obvio que a lingua de uma comunidade reflicta a estrutura 
do seu mundo, isto e, como ela entende, define e precede a taxonomia das 
ideias sobre si propria, as suas relagoes, as suas hierarquias e o seu ecossis- 
tema, com os seus valores e perigos, so recentemente, com a procura da liber- 
tagao dos povos e das culturas colonizados do donu'nio estrangeiro, e que 
esta realidade recebeu enfase. Sabemo-lo, por exemplo, a partir dos trabalhos 
do brasileiro Paulo Freire, com a sua obra pioneira sobre a filosofia radical 
da educagao para os oprimidos, em que defende determinantemente que o 
objectivo da educagao e ajudar as pessoas a ler a sua realidade e a escrever a 
sua propria historia (Freire, 1993 [1970]). A maior parte dos teoricos pos- 
colonialistas continuaram a reivindicar a descolonizagao da mente. Ngugi 
wa Thiong’o (1986) popularizou o apelo ao uso do vernaculo como um dos 
seus temas radicais pos-coloniais, mas talvez por razoes outras que nao as 
reivindicadas por p’Bitek. 

A afirmagao de p’Bitek de que o termo criador era inconcebivel para os 
Acholi enquanto aplicavel a um Deus supostamente benevolente (para o qual 
tambem nao possuiam um termo especifico) levanta questoes de tipo anali- 
tico, que interrogam a relagao entre significado (enquanto conceito) e lingua 
e, portanto, exigent a analise da natureza de ambos, com vista a determinar as 
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suas correspondentes dimensoes e conotagoes, em relagao um ao outro. Con- 
sidero estas razoes diferentes das que entendi serem as de wa Thiong’o para 
preferir o vernaculo, mas sem reivindicar que a sua posigao sobre a lingua e 
o seu uso esteja desprovida de solidos pressupostos filosoficos. Certamente 
que nao! De facto, wa Thiong’o opunha-se a linguagem colonial porque viu 
nela uma estrategia de controlo do modo como os povos colonizados geriam 
as suas vidas diarias, o seu universo mental e a sua percepgao de si proprios 
e da sua relagao com o mundo (1986: 16). Assim, embora essa posigao con- 
sidere a linguagem como um veiculo de ideias, especialmente no dominio 
ideologico, ela levanta questoes de outro tipo, questoes que se referem as 
ferramentas do dominio e, por outro lado, ao papel dos escritores enquanto 
veiculos das pessoas para quem escrevem e ao objectivo da escrita como ser- 
vindo, primeiramente, para produzir conhecimento com vista a emancipagao 
das massas. Por outro lado, p’Bitek era tambem um intelectual politicamente 
orientado, tal como a maioria de nos e ou necessita de ser; portanto, a sua cri- 
tica da iniciativa missionaria e, de um modo mais lato, do empreendimento 
colonial, foi primeiramente definida pela realidade politica, dentro da qual 
a imposigao da ideologia crista e de outros conhecimentos ocidentais teve 
lugar. A questao que ele coloca, e que acredito pertencer ao cerne da filosofia 
analitica, pode levar-nos a perguntar se nao e possivel traduzirmos entre dife- 
rentes linguas, ou se nao e possivel exprimir significados africanos em linguas 
nao africanas, como o frances, o ingles, ou qualquer outra - linguas que, no 
decurso das suas adaptagoes, assumiram formas locais diferentes. 

Estas questoes ja foram analisadas e nao e minha intengao reclamar uma 
originalidade que nao me pertence quando fago referenda ao modo como 
elas nos ajudam a compreender a complexidade e a evolugao do vernaculo. A 
maioria dos leitores tera ja visto, pelo menos, um trabalho apelando a pratica 
da filosofia em vernaculos africanos. Mas consideremos, por um momento, 
que a comunicagao, tal como Kwasi Wiredu tao lucidamente argumentou, 17 
serve, em primeiro lugar, para comunicar conceitos entre interlocutores ou 
comunicadores; somos, entao, levados a perguntar que tipo de ‘coisas’ sao os 
conceitos, onde e como ocorrem, como os transmitimos aos outros e, ao fim e 
ao cabo, como avaliamos, no decurso da comunicagao com os outros, se estes 
apreenderam precisamente aquilo que pretendiamos. A analise destas ques- 
toes revela que a relagao entre lingua e conceitos continua a levar, frequente- 


17 Veja-se Wiredu, 1996, especialmente pp. 13-33 (capitulos 2 e 3). 
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mente, a situagoes nem sempre certeiras. Por vezes, acertamos, como quando 
usamos os nomes proprios de pessoas ou lugares (especialmente, quando 
falamos com pessoas que sabemos estarem familiarizadas com as pessoas e 
lugares cujos nomes mencionamos); outras vezes falhamos, como quando 
estou em frente a minha turma do primeiro ano de licenciatura e anuncio: ‘O 
nosso tema de hoje e a fenomenologia’. Muitas vezes, apercebo-me de que e 
necessario mais do que um semestre, ou mesmo, a um nivel profissional mais 
avangado, uma vida inteira para conseguir acertar correctamente em apenas 
algumas coisas, ou transmiti-las da forma adequada aos falantes nativos da 
lingua que utilizo na sala de aula. Os conceitos nao se tornam necessaria- 
mente mais claros, ou mais faceis de apreender, apenas porque os expressa- 
mos na lingua nativa do nosso interlocutor. Por vezes, podemos necessitar de 
frases, ou mesmo de passagens, para clarificar conceitos. As razoes para tal 
dificuldade podem ser multiplas, mas pelo menos uma delas prende-se com 
o facto de os significados nao serem ‘objectos’, por isso, e mais dificil ser pre- 
ciso ao relacionar palavras com os seus significados (referencias) do que com 
os nomes proprios. Por vezes, nao temos palavras ou termos especificos para 
eles, forgando-nos a utilizar estratagemas, a escolher e seleccionar palavras, 
de forma a atingir, na medida do possivel, os significados que tencionamos 
passar aos outros, independentemente do meio que utilizamos. Nao veria 
grande problema em utilizar um termo ou uma frase emprestada de outra 
lingua para comunicar precisamente um conceito, se o meu interlocutor 
tiver menos problemas em entender-me por esse meio, mas nao e impossivel 
exprimir qualquer conceito em qualquer lingua. 

Podemos utilizar palavras inglesas ou francesas para transmitir signifi- 
cados africanos? Acredito que a resposta a esta questao e afirmativa. Isto nao 
e o mesmo que dizer que nao necessitamos das linguas africanas para expri- 
mir o nosso conhecimento. De facto, nao existe nada culturalmente compa- 
ravel a capacidade de comunicar sobre o que quer que seja na nossa lingua 
nativa, e acredito que isso acontece a toda a hora. A lingua e um fenomeno 
elastico e nos podemos dobra-la, torce-la e estica-la em qualquer direcgao e 
ate qualquer comprimento, para acomodar os conceitos que temos nas nos- 
sas mentes. Podera levar muito tempo e muitas aulas, tal como para explicar a 
‘fenomenologia’, ou apenas uma ou algumas palavras - tudo depende do tipo 
de conhecimento e de para quem tencionamos transmiti-lo. 

Apesar dos problemas que mencionamos, a flexibilidade da lingua 
torna a tradugao de conceitos de uma lingua para outra possivel. Mas imagi- 
nemos que todos escreviamos nas nossas diferentes linguas nativas e/ou nos 
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dialectos falados hoje em Africa. Isso seria uma concrctizacao maravilhosa, 
nao so porque aproveitaria o conhecimento transmitido por elas a publicos 
mais alargados, dentro das respectivas comunidades discursivas, mas tambem 
impulsionaria tais linguas e dialectos no sentido de maiores desenvolvimen- 
tos ortograficos e da determinagao de simbolos especificos para expressoes 
fonicas, como wa Thiong’o procurou fazer para os sons Gikuyu. Ha tempos 
enviei um e-mail a um amigo para perguntar o nome de alguem que ambos 
haviamos contratado, para trabalhar para nos em separado. A resposta dele 
foi: ‘Joseph; en or Owino Fred’. Acontece que muitos falantes cultos da minha 
lingua apreciam incluir palavras inglesas no meio de frases vernaculares. Eles 
subjugaram e entreteceram frases e termos ingleses no nosso vernaculo com 
grande beleza e elegancia. Para quem conhece este contexto, a resposta do 
meu amigo poderia ter sido terrivelmente ambigua. De facto, eu li a sua res- 
posta como se me estivesse a fornecer dois nomes, com o ‘or’ no meio da frase 
parecendo-me uma intrusao da conjungao disjuntiva inglesa, fazendo-me 
assim ler a frase como ‘Ou Joseph, ou Owino Fred’; mais literalmente, como 
‘Joseph, ou e esse ou Owino Fred’. A subsequente ambiguidade poderia facil- 
mente ter sido evitada se existisse uma determinada maneira ortografica de 
transmitir o signiticado preciso de ‘or’, tal como aparecia na resposta do meu 
amigo, que o distinguisse de varias outras palavras que escrevemos da mesma 
forma, utilizando o alfabeto romano. Ou deveriamos exigir aos falantes da 
lingua inglesa que dessem a sua conjungao disjuntiva uma forma de a tornar 
mais reconhecivel que aquela que hoje possui? Na frase em questao ‘or’ sig- 
nificava ‘cunhado de’. Nao ha d livid a de que todos podemos pensar nestes 
problemas na nossa propria lingua, alguns simples, outros bastante comple- 
xes. Nao ha duvida de que empreendimentos ortograficos para a prcscrvacao 
e melhoramento das nossas diferentes linguas devem ser encorajados como 
parte da nossa heranga e do nosso desenvolvimento culturais. 

A parte da possibilidade de tais desenvolvimentos ortograficos, parece 
existir um problema que torna a beleza das nossas linguas menos atraente, 
por razoes profissionais praticas. Embora nao esteja apto a falar sobre outras 
disciplinas, tenho muitas vezes receio que ao ler um texto filosofico em, por 
exemplo, Lugbara ou Kuranko, me possa colocar perante uma tarefa insupe- 
ravel, especialmente se o entendimento do seu conteudo e a utilizagao das 
ideias nele presentes, numa ou noutra forma discursiva, for o que justifica a 
promogao da filosofia enquanto empreendimento. Por isso, espero ter conhe- 
cido o Alcan suficientemente bem para chegar mais longe e participar no 
debate analitico informativo que se desenvolve entre os filosofos contempo- 
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raneos falantes dessa lingua. Com efeito, a minha citagao acima, de Wiredu, 
sublinha a minha admiragao pelo debate, ao mesmo tempo que retrata as 
rninhas frustrantes limitagoes era aceder-lhe. Em parte, significa que muito 
do conhecimento disponivel a atencao do filosofo ja existe e e constante- 
rnente produzido ern vernaculo. O mesmo pode dizer-se das proposigoes 
que Quine utiliza. Mas interroguemo-nos, por um momento, se os textos 
filosoficos etiopes do seculo XVIII teriarn sido conhecidos fora do mundo 
falante de etiope do seculo XVIII, caso tivessem permanecido por traduzir ate 
hoje, ou o que teria acontecido aos ricos textos Dogon e Barnana (Bambara) 
sem tradugoes e comentarios como os que forarn feitos por Marcel Giaule e 
Germaine Dieterlen? Quao rnais limitados seriarn eles do que ja sao para os 
africanos que estao tao divididos pelas fronteiras das linguas coloniais? Por 
vezes, nao comunicamos entre diferentes comunidades linguisticas mesmo 
dentro de uma unica nagao, quanto rnais entre elas. Dai que a questao pratica 
quanto aos beneficios intelectuais de se escrever no vernaculo permanega um 
desafio. Quem me dera que nos, africanos, falassemos todos as nossas cerca 
de mil e setecentas linguas e dialectos. A minha pergunta e: como e que isso 
sera alguma vez possivel? 
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